- 1424ه - آذارامه: 
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نا 


تاد عل رن سه ترك د مربي دق مت 0 

ون بر الطعة لاق - 
27 اقبريد الالكت روني ع8 0 

ا ا 1 الكل شبكة الإنترئت” 0 ب 

7 موقم اتجاد : العرنب م ا 10 

ا كي 

8 اوحرة د 


1 


هه 


زان جات اي 5900-0 . 5 5 . م 


لير الصا 


كدو فط الدشر 


1 3 اه 
8 تكون البحوث ترائية. آر تعسب في باب التراثك 
4-7 اه د . 
ن تان تجديدة. ولم شر من قبل وليست مسطلة من كتاى ب 
01000 ب تور . 
تا ل لي أيق١»‏ والتزام الموضوحية؛ والتوثيق والتخريج وتحقق الساامة 
لني : ا 5 عه * 1 بت - اد اله به 
0 بحت وا ذل لفحصي ل فكون مطبر عةءو على قعه وات |0 اعد ب 1 
5 تزبد 05 5 508 وخ م الور كه 
6-أن تراعى علامات الترقبم. 
ته سم الى كك : 
اسم الحو اي 2 أبقل الصفدة, لم . ف / 
والسفدة. رج يا تنيع العربي؛ أي يكتب ابم الكب؛ (المزلف, “المنحيق, ؤ: 
ا ظ : القدة ال ١‏ لزع 
. ' 3 طهر امس المسادر و العراجم ا ١‏ . 
الشعراء: لبن سلام- دح 0 0 #سوردت اليجاء الأسمام الكش رع ا دو . 
كذ فن سلما تي مصود شار التددرة- يماج يقر 1971 ا 
7 ملخص عنه في بضعة لطر ويرقق بكة و3 : ررد مر .. 
0 لخر المجلة نعصموصا ترائية محلقة ا استرفي للنن تروط النحفيق 
[]-تخضع الأبحاث المرسكة 1 1 1 
2-لا تماد الأبها: 0 
00 00 أصحابها, ويطغرن بقبول نشرهاء أو الاحتذار يه 
' و ث أذ عم سام )0 لوليا 1 ١‏ 
حا كك شر تر عن أراء تر ولا تعر بالدرورة من رأي اميل 1 , 
3-6 خل العدد يخضع لاحتبارات فنية الا علاقة لها بمكارة ازع ش 59 
بعكانة الكائب. 


مه 
الا ثسسستراك السسنوي 
داخيل القطر للأفراد 150لى 
الأقطا لنأر | 9 
و 29 ' لالاذل.س اررق دولارا أمير كيا 
الوطن العربي للأفراد : 4310 لس أر (20) درلارا اموي 


الدوائر الرسمية داخل القطر : 300 ١‏ 

الاي ' لياع 
در لرسية في الوطن العربي :500 2 ) ١‏ أبركيا 

الدوائر ال سن . 5 لدس أر (25) دولار موكيا 

ْ زثثر الرصمية خبارج الوطن العربي : 650 ل.س أر رلك ا 1 

أعضاء اتاد الكتاب 1 5 “ليا 8 ) دزادر امير كبا 

+ ل 
خا عسل حول ريدة أو شيكا يدق ندا إل ملة ارات لمر ع 


تميل كتب تتامء.ووع1م3553.577010ططلو/ /:ماغطا 


المحتوى: 

ل التقديم ؛ إطلالة على الثراث بعيون الواقع.................: 
ل التعالق النصي في لحظات الخطاب الشعري.......د.....:.::: 
لما نظرات في شمر كمال الدين بن العديم ا ا ال 
[).الكونات الذكرية والوجدانية لقصيدة ابن الثقيب الحسيني في الغناء والمطيت... م يمني لممو مهمه جم دمن مين 
ب.راتب سكر 45 

ل قراءة نقدية في حجازيات الشريف الرضي.....:.:.: و ا 
1 نادر عبد الكريم حقاي 54 

الترسل القتى في العصر العياسي الأولد. تيمت بت....* 0 


قحطان صالح الفلا 81 
الا الإنسان عند الجاحظ. مال نطف العامة ةا 


الفكر الأخلاقي عند أبي حيان التوحيدي..........1-:0112 |1 وري( 00 


لا بلاغة الكتابة اللشهدية: نحو رزية جديدة للبلاغة المربيه... لط و0 


[() الكتابة العربية وفن الشعر في ما وراء الشيس............:.:..: ا 21210100 
دشاة رتم شاه موساروف 235 
زهير حميدان 213 


الجائزة العربية في تحقيق القراك/ كقاب من القرالشد. ...دده تسد سهد نكي 14 
١‏ الأرقم الزعبي 249 


00 


ااا 0ك 


رصي مسن السادة الكتاب التقيد بشروط دشري عملة الاش 
العسربي, واأخيسعة في الصسفحة الرابعة من اغبلة, خرصا على ا منهيجية 
العلمية. حتى له لضطر آسفين ‏ إلى إعادة البحث ‏ إلى صاحيه. 1 
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دعسوة 


نوي جعلة التراث العري إصدار ملض عن علامة النيجو 


الأستاذ سعيد الأ فهايئ. 


يرجمى هن السادة الباحثين موافاة ال واة بباح و نهم 


0 


ا 6 


ووه العر ب يوي روي يو ريج هيوسف إسماميل 2008483420 


التعالق النصى ؤي الخطاب الشعري 
مقاربة نقدية في المرجعية الثقافية 
للقصيدة المملوكية 


د.يوسف إسماعيل!!) 


ملخص: 

البحث على مقاربة نقدية تهدف إلى إيضاح علائق الخطاب الشعري المملوكي بما.. 

جشحظ 1_بفه مسن الخطابات الثقافيّة عامة: وبالخطابين: الديني والشعري خاصة. يمثل 

الأول منابع الثقافة الدينية (القرآن الكريم والحديث الشريف والسيرة النبوية) ويمثل الثاني الخطاب 

الشعري الموروث عبر تقاطعين:.مباشر و غيز 'مباشر» .وعبر محورين: دلالي وتركيبي؛ وذلك من 

خلال صسيانة معنى شائع واتباع معنى بيت محدد, وتركيب نحوي أو لفوي أو شعري أو شعري 
7 


ويعمل ذلك التعالق النصي على رصد المرجعية الثقافية للشاعر المملوكي؛ وتوضيح درجات 
الانباع والإبداع؛ من خلال الفعل الشعري للتناص كما استطاع الشاعر المملوكي أن ينجزه عبر 
الاجترار أو التكرار أو الحوار الخلاق. 

* الخطاب الديني: 

يمثل الخطاب الدينسي مرجعية ثقافبة واجتماعية وفكرية للشاعر في العصر المملوكي. فمن 


شحة يقي الماع النمسن كنا رزينه اشام باعتباره -أي الخطاب الديني - محور العلوم 


01/]- مدرّس في كلية الآداب - جابعة حلب. 
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ويمثل الشاعر المملوكي متطلبات عصره وفق أمرين: الأول: موقفه من قضايا عصره. 
والثاني: موقفه من التاريخ؟ ولذلك كان مستوعبا للتحولات التاريخية التي برزت مع تفتت الخلافة 
العربية الإسلامية إلى دويلات» ومدركاً للأزمة الوجودية التي كان يعيشها عصره على مستويات 
عدة. وهذا ما دفعه إلى البحث عن ذاته ضمن فضائل الخطاب المرجعيء؛ وبخاصة الخطاب الديني؟ 
لما يمثله من شرعية اجتماعية ومصالحة مع النفس؛ مقابل صراعه مع معطيات الحياة بشكل عام: 
والجانب الاجتماعي منها بشكل خاص. 

ويندرج الخطاب الديني في مراتب عدة؛ يمثلهاء بشكل رئيسيء القرآن الكريم والحديث الشريف 
والسيرة النبوية. 

1-القرآن الكريم: 

يمثل القرآن الكريم السمة القارثة في الخطاب الديني. وبالتالي» فإن العودة إليه شعرياً تعني 
إعطاء مصداقية متميزة لمعاني الخطاب الشعري؛ وذلك انطلاقا من مصداقية الخطاب القرآني نفسه. 

غير أن تلك الغاية لم تكن الدافع الوحيد؛ فقد تعددت الدوافع بتعدد النصوصء وطبيعة التناص؛ 
لما يحمله كل موقع من خصوصية. ولكن ذلك لم بمِن من إمكانية وضع علاقة التداص مع القرآن 
الكريم في حقلين كبيرين؛ يجمتدان شكل التعامل مه الأَولَ؛ الاقتباس. والثاني: الإشارة. 

1/-الاقتباس: تتعدد صوره من القراآن الكريم؛ فمنها اللفظي بغاية إيقاعية أو بغاية دلالية؛ 

ومنها الموضوعاتي بغاية سردية.. إلخ. وسنئبين صور ذلك من خلال الأمثلة 
الآتية؛ بحيث يعبر كل مثال عن صََوْرةَ نعيد إدماجها في الصورة الشمولية في 
نهاية الحديث عن أشكال_التناصى, مع" القرآن الكريم: 

م|-يقول العسقلاني: وهو بسرد جز د من الطية”3 الي "على البسي ط!). 

وَالسَابقُونَ الأنىء فد فاجروا مَعَهُ وتنا بلشتل العتتان ليسي كلها 

يدخل النص القرآني في مجريات سرد السيرة النبوية؛ ليحقق حضوره على مستوى السرد؛ 
باعتبار أن "السابقون الألى" هم الذين نصروا الرسوليّة في أوائل الدعوة من المهاجرين والأنصار. 
وهم مبشرون بالجنة إضافة إلى العشرة الذين خصوا بالذكر. يقول سبحانه وتعالى: (وَاسَبَلأرلونَ 


لاجو سار واذي ترف :. خسان مرضي لله حم ومرضرا 0 دعا شري متطنها الها 
06 0 ذلك ومالمليم)!0) والسابقون الأولون من المهاجرين والأنصار هم الذين أدركوا بيعة 


سا الحديبية: وقيل: هم الذين صلّوا إلى القبلتين مع رسول اشه!ة). 


[االديوان 03 
“كاليربة: [10. 
(ذاديسير القرآن العظيم 31926/2. 
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اه يوسف إسماميل '88808:48 


يتضصح أن دخول النص القراني إلى سرد السيرة النبوية يُكمّل الخطاب الديني ويعزز مصداقية 
الخطاب السردي في النص لتتعرني» للمرجعية النينية الشدايلة التي وري لاعن من بخااتي ماري 


المديح النبوي. وهو بذلك لا ب يستحضر النص الغائب بوصفه مرجعية ذات أبعاد دلالية وفنية» وإنما 
بوصفه جزءا من البنية الدلالية المباشرة للقصيدة؛ أو كجزء من السرد. 

م2-يقول العسقلاني في الغزل على الطويل /1/ 
: الهم قد و 5 نو مَوَدّتسيْ فإنهم الأ< َابْ فسسي العم . اليم : 
وإن كنت مسُن لأ تضيع دمَاوْهُمْ فوَالشفع إني فذ عفسوت عن الوثر 


الوتر - بالفتح ويكسر - من العدد؛ نقيض الشفع ٠‏ وهو أيضاً الدم الذي لم يدرك به؛ فمن قتل له 
قتيل وللسم يدرك القاتل بدمه فهو موتور. فيكون في البيت تورية مع اقتباس القَسَم من قوله تعالى: 
(والفجر يال عشر . والشقع والوثر اليل إذَا يسْرِ هلل في ذلك سم لذي حجر )21 
تستعدد معاني الشفع والوتر في النصء وسنذكر بعضها بحثأ عن نقاط الاختلاف والاتفاق مع 
النص الشعري ضمن مفهوم التناص. 
”من الأيام: 
-انوتر يوم عرفة لكونه الفاسجلي قلع يوت النكر لكونه العاشر “إحالة إلى العدد'. 
-الشفع يوم عرفة والوتر ليلة الضحى. 
00 قول الله تعالى:. (فَمن تا محل في بومين مين ذلا م عَله) والوئر: قوله تعالي: ورتنْارَئلا 
عيه)01. 
ل ارات والوتر : اليوم الثالدك. 
“من الهدل: 
-العدد: منه شفع ومنه وثّر. 
-الخلق: كلهم شفع ووثر؛ وقد أقسم تعالى بخلقه. 
-الله وتر واحد؛ والخلق شفع. 
-الشفع: الزوج؛ والوثر: الله عز وجل. 
-كل شيء خلقه الله شفع أي أن خالق الأزواج واحد. 


(أكلديران 248. 
(“-الفجر. الآيات ا خمس الأول. 
ادير [20. 
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| .9 بناع تلم تلن ونع موتح سن 2067 
قهري الكر كو وميه موه سههعفمه وو قشهة 
“من أنواع الصلاة: 
-الشفع ضلاة الغداقه وللوئر ضبلاة المتورية 
-الشفع الصلاة الرباعية والثنائية. الور الصلاة الثلائية كالمكرب: وهي ا النهار؛ 
وكذلك صلاة الوثر في آخر التهجد من الليل", 
كما يلاحظ أن الشاعر أراد 0 التورية ص انين ا حديثه مصداقية 000 
القسم في الذاكزة. إل ا التي ختم بها الشاعر ليك 
1/ب: الإشسارة: تشكل الإشارة إلى الن لنص القرآني بُعدا ثقافياً في مخزون كل شاعرء ويرتبط 
العصر المملوكي بشكل خاص بخصوصية الثذ'فة الدينية فيه ودورهاء كما 
ذكرنا. وتأخذ الإشارة إلى النص موقعا متقدما على الاقتباس الحرفي. إلا أن ذلك 
لا يفضلها عليه! لأن عامل التفضيل ينحصر في طبيعة التناص والقوانين التي 
تتحكم في مساره. أما صورها فهي متعددة؛ كما في الاقتباس؛ وتقتضي قرائن 
تدل على النص الغائب»: كما سيتضصخ :في الأمثلة الآتية: 
مأ-يقول ابن نباتة في المدح: 'الطويل“/2) | 0 
أعيذ منسناه. والعسذان: وَريقه بعسا قدا أتى في اللسنور والنمل والنحل 
يعيذ الشاعر سنا ممدوحه وعذاره وريقه بالسوّ“القرآنية الآتية: النور والنمل والنحل؛ مع 
الإشارة إلى ترتيب الورود داخل النص عَلىَاعتبار أن “الرتبة الأولى تربط/بين السنا وسورة النور؛ 
والرتبة الثانية ربط بين العذار وسورة التمل وآلرئبة الثالثة تربط بين الريق وسورة النحل. أما 
طبيعة الارتباط فتوضحها النصوص الغائبة في السور. 
1 حسورة النور: يقول تعالى: (نحكاد سا دده ب],الآسام) 7“ أي يكاد ضوء برق المطرء. من 
شدتهء يخطف الأبصار إذا اتبعته وترآءته7). والشاعر -إذ يمدح ممدوحه 
بإضاءة وجهه <ايعياه من < ذهاب 00 
250 ا 0 


مض مم 


(أكتمسير القران العظيم 8/020-7992/4. 
3الديراد 377. 

ليور 42. 

ريسم ١‏ القرآن العظيم 470/37 . 
ادس رىى-57. 
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ووس ىر العسر ساي بويج :22:0 .يوسف إسمامير :22248 


يعيذ الشاعر ممدوحه من إثيان الفاحشة كما جاء في سورة النمل؛ ولا سيّما إذا علمنا أن تعلق 
الأمراء بالغلمان كان شائعا في العصز المملوكي؛ ولا يعد فاحشة إلا إذا بدا العذار على وجه الغلام. 
والشاعر لا ينكر على ممدوحه تعلقه بالغلمان» وإنما يعيذه من الفاحشة. 
3-سورة النحل: يقول نعالى : دمص روصن الست الصكذ بيك لضي ىلجر 
000 موي01 فصن الآية على إنكار دعوى الثلين أن لهم الفيتدى 
في الدنياء وإن كان ثم ميعاد ففيه أيضاً لهم الحسنى. 
يعسيذ الشاعر ممدوحه من الكذب؛ فأحال المتلقي على النص القرآني الغائب2)؛ دون أن يبدي 
قربنة لذلسك غير سياق الترئيب الذي جاءت وفقه الوحدات الدلالية الأساسية داخل البيت 'سناه؛ 
8 الريق" ولم يذكر اللسان لفظأ ولكنه ذكر الريق؛ وهو أشد الأشياء التصاقا باللسان. 
تكشف الإضاءات الثلاث هوية التناص في البيت. فقد أقام الشاعر دلالته على الربط بين ما 
يريد قوسله دون أن يصرح به وبين دلالة النصوص القرآنية الغائبة دون أن يصرح أيضا إلا باسم 
السورة. ولا شك أن هذا يحمل المتلقي على استكنه. المخزون الثقافي للذاكرة والعودة إلى النصوص 
في مرجعيتها الدينية؛ ليكشف الأبعاد الدلالية الت أزاد الشاعر التعبير عنها. 
لم يجتر النص الشعري إذأ النص,الغائب ولم يكَررِ إِنتَاجِه أو سرده؛ وكذلك لم يمتص الدلالة 
النصية القرآنية ليعيد إنتاجها بلفته؛ وإنما أقام مغنها حوارا أعلى المسئويين: الدلالي والفني. الأول من 
خسلال نقسل السنص إلى إطار المدح في السَهآقّ- اللاي للقصيدة؛ والثاني من خلال تحفيز الذاكرة 
م2-يقول العسفلاني في المديت> 'حديْ الطويل؟!3) 
ال تَفُومْلَهيَومٌ الف دلآتل 
فيا ربا بالإخنان في الخد جازه ١‏ فسإئك بالإضنسان قاف وكافل 
'ولا مثل جمسع جمسع البيهقسي” أي لم يكن مصنف من مصنفات الحفاظ مساوياً في حسن الجمع 
والتصنيت لكتابه الببيق ا . ولذلك يدعو الشاعر ربه أن يجازيه بالإحسان في جنة الخلد؛ اله 
يعسبر عن ذلك دون الدخول في علاقة حوار مع النص القرآني الغائب؛ وهو قوله تعالى: (مَرجر 


( كبحل 62. 
(لتفسم الفرآن العليم 889/2 
: 0 ران 702 . 
(4ه رأبر بكر أحمد بن حسين بن علي الببهقي (- 458 هع ححة ف ا حا.بث وققه الشافمية والعنائد على عذهب الأشعري. له 
تصسائيف كديرة منها. م شفب الإيمان ودلائل النبوة والستن الكدرى" . وفيات الأعبات 58-37/1. طبقاث 
الشافعية الكبيرى #/ ,ل تدكرة ا حفاظ 2[ ,28 : 


بإ بص يبيب ل للسسسالس نيببس 
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خسان إبأحشان!1) أي لاجزاء لمن أحسن العمل في الدنيا إلا الإحسان إليه في الآخرة. ويلاحظ 
أن العلاكّة المباشرة ببر. طرفي التناص بعيدة من حيث التعبير» إلا أن دلالة النص الشعري دعاء 
بمكافأة البيهقي بالإحسان إليه في الآخرة على عمله في الدنياء وذلك ينسجم مع دلالة قوله تعالى. 
وعليه فإن العلاقة التناصية نشأت بين الطرفين في تلك الأرضية المشتركة: العمل في الدنيا وجزائه 
في الآخرة. 

تكشف الأمثلة تنوع الإشارة إلى النص القرآني مع تنوع هوية التناص وقوائينه والعلاقة بين . 
طرفيه. فهي في المثال الأول صورة مكثفة يحظى بها المتلقي بأهمية بالغة من خلال تحريضه على 
كشف المخزون الثقافي للشاعر؛ وطريقة توظيفه للوصول إلى طرفي العلاقة بين النصين: الشعري 
والقرآني. وفي المثال الثاني يرقى التناص إلى مستوى الخلق الشعريء كفاعلية شعرية فنية قادرة 
على إعادة تشكيل النص الغائب عبر قانون الحوار. 

يشكل الحديث الشريف مادة غنية للشعر في العصبن المملوكي؛ ولا سيما ما ارتبط منه بالمديح 
النبوي؛ أو بالتصوف. ويمثل النمط الأول ابن حَجْرْ الفسّقلاني؛ ويمثل النمط الثاني عفيف الدين 
التلمساني. فقد شكل الحديث الشريف عند كليهملا مرجغا,ثقأقيا'أسائبياء تداخل مع النصوص الشعرية 
في علاقة تناصية خلاقة في بغض المواقع؛ كما في قصائد التصوفء واجترارية؛ كما في بعض 
مواقع السرده أو ما يسمى في البلاغة العربية ب "العقد" أي-نظم المنثور. ومن ذلك تلك الصور 


التي تبينها الأمثلة الآتية: 
مإ-يقول التلمساني على الطويل 17 
ا ”7 20 3 5 اه 0 5 8 03 8 .3 سي 
أرَاهُ بققبي كل يوم ولسيلة وإن كنت عن ورد الوصضال أحلاأ(ة) 


في الحديث الشريف: [يرد على يوم لقيامة رهط من أصحابي فيحلّؤون عن الحوض] أي: 
يصدون عنه ويمنهون من ورذه. 

إن العلافة بين النصين قائمة على فكرة الإبعاد . وقد أفاد التلمساني من معنى الإبعاد عن 
الحصوض يوم القيامة كفعل عقابي للمخطتين ليحمله الدلالة الصوفية؛ إذ يحاول الصوفي دائما التوحد 
بالذات الإلهية العلياء ويخفق أو يبعد إلى أن يتم له التخلص من كثافته. وبتلك الإفادة النص الشعري 
فد استند إلى المخزون الثقافي الديني إلا أنه لم يجتره؛ وإنما أعاد توظيفه ضمن حقل ديني جديد. 


( رحن 69. 

(زديران [/88. 

(أكبية: الضرب والطرد عن ا ماء. 
(3 مصحيح البخاري 97/4 
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مت سيقول المسقلاني في المديح النبوي؛ على لكامل 1 
1-من بَعْضِ ما أوتيت خَمْسْ خصائص نَمْبَعطَهَا الول الذبن تقدمئوا 
2-جعنَت للد الأرض البسيطة مسجداً طبرا فَسَلى الئاس أ فُتَيِسُْوا 
3-ونصرت بالرعب الْمْرَوْع فلب من غااك من شهر فامنبح يُبْرم!0 
4-وأعيدت الأنقال حلا بَفة أن كات نُحَرمةٌ ففاب المَفن!3) 
5-ربطْت للقن تُرْشِدهُمْ إِنَى اله بن الفويسم ويف دبئك قَيْم 
6-وخُصصنت فضلا بالشفاعة في غد فالشنلمون بفغللها قذ موا 


في الأبسيات إشارة إلى حديث الرسوليه: : [أعطيت خمساً لم يُعطّهن أحد من الأنبياء قبلي 
صرت بالرعسب مسيرة شهر؛ وجعلت لي الأرض مُسجدا وطهوراً. أبْمَا رجل من أمتي أدركته 
الصسلاة فليصلء وأحلت لي الغنائم؛ وكان النبي ب يُبعث إلى قومه خاصة وبُعثت إلى الناس كافة 
وأعطيت الشفاعة]!4). 

إن طبيعة التناص بين النص الشعزي والنص الدَيّني قائمة على 'العقد' حيث نظم الشاعر معنى 
الحديث في خمسة أبيات. جاء في البيت الثاني 'وجُعلت لي الأرض مسجدا. ل 
اتصضدرت: بالرحفت: .' وجاء في الرابع وأحتتسب :".واختاء في الخامس" زثفنت إن الناسن: .' وجاء في 
السادس وأعطيت الشفاعة..". 

لا شك أ نك لطبيحة كرفت نكتتسوالشثر : حيث لم بشكل التناصن بزرة 
شعرية فاعلة؛ لأنه قام على اجترار النص الشعري للنص الغائب؛ وإعادة إنتاجه في سياق السرد. 

تعددث صور التناص مع الحديث الشريفء فمنها ما هو قائم على الحوار؛ كما فعل التلمساني؛ 
في المثال الأولء إذ حقق الفكرة الصوفية بالإفادة من معنى الحديث الشريف بعد أن ربطه بفكرة 
الحب الإلهي وئوق العبد إلى معبوده. 

ومنها ما هو قائم على الاجترار؛ كما جاء عند العسقلاني؛ فقد كانت العلاقة التناصية غائبة من 
حيسث قدرتها على خلق بؤرة إبداعية في الشعرء وهو ما ربط بين النصين برابط العقد بالمفهوم 
البللاغسي: إذز اجتر النص الشعربي النص الفغائب؛ وأعاد إنتاجه نظما في إطار السرد؛ وأخفق في 

تحقيق الجمالية الأسلوبية. 


(لأزير يوان ككل -9ق. 
امن اد الب وق نصر بأن قذف الله الرعب في قلوب أعداله حن ريعرا ربينهم ربينه مسيرة شهر فهزموا في الالتحام بعد ذلك. 
(ذ-بيؤيهال جمع نفل وهي الغنيمة. 
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3-السيرة النبوية: 

تخضع قصائد المديح النبوي في هيكلها العام إلى بنية ثابتة تقريباً يتمحور فيها المديح حول 
سيرة الرسول## من مولده حتى وفاته؛ بما في ذلك شمائله وصفاته ونهج حياته الديئي والدئيوي. 
وهو مديح تتحقق فيه السيرة النبوية على مستويين: فني يرتبط بالشعر كخطاب إبداعي؛: وسيكولوجي 
برتبط بالوعي الاجتماعي في العصر المملوكي؛ وما يحيط به من معطيات اقتصادية واجتماعية 
وثقافية. 

وعليه فإن الحديث عن التناص داخل قصيدة المديح النبوي لا يفسر المواقع الجزئية؛ كما 
لاحظنا في علاقة الشعر مع القرآن الكريم والحديث الشريف؛ لأن التفسير الجزئي يفقد قصيدة 
المديح النبوي مشروعيتها فنيا ويسقطها في إطار السرد لصفات الرسول# ونهج حياته وسيرته 
الذاتية بما فيها من طبيعة بشرية وخصائص ملحمية؛ بالإضافة إلى وقوعها في التكرار. كما أنه 
يفص لها عن لحظتها التاريخية لتهيم في الفراغ دون مرجعية تاريخية واجتماعية وثقافية؛ وبالتالي 
تجريدها من حمولاتها الدلالية؛ كتجربة إنسانية معبرة عن الذاتين: الفردية والجماعية في الوقت 
نقسكه. 

ولكي نستطيع وضعها في موقعيها: الفني بالكاريخئء: لامكرمن قراءة إعادة إنتاجها من السيرة 
النبوية في ضوء الوعي الاجتماعي الذي أنتجها كفعل دفاعي عن الذاتين: الفردية والجماعية ضد 
النكوص الوجودي بشكل عام. وهو ما يدعونا إلى تركيب جزئيات السيرة النبوية في صورة شاملة 
أراد الشاعرء من خلالهاء التعبير عن واقعين: حَاصََلَ مَأزوم"وَمَاض مشرق. وللخروج إلى مستفبل 
آمنء. كان لا بد من منفذ تمثل في سُعر “النبويات بالرسول# باعتباره قوة مخلصة رسمتها مخيلة 
الشعراء بصورة البطل الملحمي؛ مثال الكَمَال والجلال: 

وانسجاما مع صورة البطل الملحميء ممثل الكمال والحلال؛ فإن الصورة الشاملة 0 

المديح النبوي تخرج على إطار التصور البشري الوافعي للرسولية؛ كما وردت في القرآن (تلإماا 
بش متاك بوحى إل)! '/. كما تخرج على تصور القصيدة الأم التي أنشدها كمب بن زهير وذلك 
لأنها تصوير للمعجز؛ وهو ما يعبر عنه التصور الملحمي الذي يتفق مع المخيلة الشعبية؛ والتصور 
الإنساني العالمي للبطل من حيث البنى والوظائف؛ بالإضافة إلى التصور الذي رسمته كتب السيرة 
النبوية؛ فضلاً عن التصور الصوفيء وبخاصة فكرة "الإنسان الكامل" التي تعبر عن الحقيقة 
المحمدية أو النور المحمدي. 

لملامسة تلك الصورة:بشموليتهاء ووفق ذلك النهج؛ سنضطر للوقوف عند قصيدة البردة 
للبوصيري لأنها تعد أنموذجا للنبويات في العصر المملوكي؛ بل إن شهرتها تجاوزت إطارها 
التاريخي لتص بح أنموذجا للنبويات بشكل عام. ولا نريد من القصيدة في هذا الموقع غير عنصر 
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المديح النبوي. أو المواطن التي رسمث صورة الرسولة لنقف على مرجعيثها الثقافية ودلالتها 
الفنية والسيكولوجية باعتبارها موطن التناص في علاقة القصيدة بالنصوص الغائبة. 

تتكشف الصسورة في تمثيل الرسول8 أنموذجاً لحامل الصفات الدئيوية والأخروية /القومية 
والدينسية؛ بما فيها من صراع بين الحق والباطل/ الضعيف والقوي/ المسلمين والصليبيين.. ومن 
خلال ذلك التمثيل نقرأ مع البوصيري ومحمد رجب النجار!!) جزئيات العلاقة التناصية بين القصيدة 
ومرجعيتها الثقافية. | 

يبدأ البوصيري التشكيل الملحمي في القصيدة بعد المقدمات بدكر اسم الرسول36 مقترناً بأعظم 
صفاته التي تجعل منه رجل دين ودنياء يقول على البسيط#7): 

محمد سيد الكوئين والتققلليا 2 ن والفريقين من عرب ومن عجم 

أحسال البوصسيري بذلك النبي إلى إنسان كامل؛ بالمعنى الصوفي, وبدأ الحديث عن الحقيقة 
المحمدية التي يستعلي المؤمنون بها وبمعجزائها في صراعهم مع أصحاب الديانات الأخرى. 
النور المحمدي. 

وكل أي 3 الل الكرام با فإنمما اتضلت من لوره سم 

فإندك شمس فضلل هم كواكبهًا يُفْهِسرن أنوارها للناس فسي فسي الظلم . 

وفسي ضسوء نظسرية النور المحمدي فإن.الرسولة -من حيْث الحقيقة الروحية- قديم أزلي؛ 
وجسزء من ذات القدس؛ وهو حي لا يَفنَىَ ولا يموْسَهء لكنه من حَيّث التشخيص الجسماني حادث 
يمكن أن يضم الترب أعظمه: 

لأطيب يفدل ثرباً ضم أعظنة طوبسى لمنتشسق مذه ومُلتسثم 

بعد الحقيقة المحمدية يسرد لبوصيري حياة الرسولقف؛ فيبدأ بما واكب ميلاده من معجزات؛ 
وبخاصة ماله دلالة دينية ودنيوية؛ من حيث تأطيره لد لشخصية المنقذ وصفاته الممكنة 4 في اللاوعي 
1 بشكل عام وللمجتمع لمملركي بشكل خاص: 

لأنه سيد الكونين والآمر' الناهي» وصاحب الشريعة وصاحب الشفاعة؛ فهو المنقذ؛ وبالاقتداء به 


7اكدأفدنا ف قراة البردة من القراءة الفرلكلررية الني هجها في التحليل حمد رجب النجار نحت عنوان "بردة البوصيري قراءة أدبية 
رفراكلررية" . 
2 -الديوان 22 , 


19 


ل قاف 


والرسولة8 أول حامل لهذا الصراع؛ فهو فيه سيد النبيين؛ 
فاق لين في خلق وفي خلّق 2 ول مِيْدانوةُ فسي علسم ولاكسرم 
إن هذه الصورة للرسول# تحفر في الوجدان الجمعي؛ كما أنها تتفق مع بُنى البطولة العالمية 
ووظائفه!) وهي بُنىّ ترفع البطل من المألوف إلى المعجز مز, الميلاد إلى الموتء كما أنها ترتبط 
بالشعوب وتنعكس عليها رغبات الجماعة لما تؤديه من دور دفاعي عن الذات في وجه الواقع 
بعد الحديث عن مظاهر الميلاد المعجز ينتقل البوصيري إلى الحديث عن "الدعوة المحمدية' 
وما صاحبها من معجزات: 1 
جَاَت لذغوته الأشجارٌ ساجدة تنشي إنسيه على مساق بلا قسدمة) 


إن الدلالة الهامة في تلك المعجزات تصويرها الخارق للمنقذء فمن المعروف أن البطولة في 
التراث الإنساني والصوفي تغذي عقلية لا تأخذ بالتفريق بين الموضوعي والذائي والحلم واليقظة 
والواقع والخيال حيث يعيش البطل حياة مختلفة عن.الطَبْيِغَة”البشرية» فيستعين بالأشجار والحيوانات 
ويظله الغمام.. إلخ وتسقط الحواجز الواقغية وتتداخل,الْعوالم وتلغى قوانين السببية والحتميات 
ومعطيات التاري[3). 
يمضي البوصيري بعد ذلك إلى الحديث- عن مَعَجِرَةَ الوحي--وما أثير حولها من لغط كثير. ثم 
عن معجزات النبية في أبعاد الخصب .المتعددة؛ كالدعاء المستجاب؛ وكالقدرة على شفاء الأمراض 
الجسدية والنفسية» وكالقدرة على استنزال المطر بالدذعاء» والنطر في بعد الخصوبة الملحمي؛ رمز 
التطهير والنماء والتجدد والحياة. في عصر الضعف والانكسار: 
ولشقت النشنة التتسوباء دعوت هَنَّى حكت غْرة فسي الأغصر الهم 


ولكسي تلتحم المعجزات بغايتها الدينية» ويحقق المثال أنموذجه في واقع يحتدم فيه الصراع بين 
المسلمين وأعدائهم من الشرق والغرب؛ استحضر البوصيري غزوات الرسول الكريم باعتبارها 
بطولات عسكرية حققت للمسلمين كرامتبم وعزتهم؛ وعلى أبناء عصره التماهي بها لتحقيقها ثانية. 
وهنا يتكئ البوصيري على التاريخ العسكري للرسولة في سرد غزواته: 
راعت قلوب العدا أنباء بعثْته كنسباة أجفقت غفلاً مسن الفسنم 


(ا'نيها ع البطولة والدرجحسية في الذات العربية 93. 

2 يشي البوصيري هنا إلى حديث الشجرتين اللتين التأمنا في شاطئ الوادي لتسترا الرسول ومنه حديث الأعراي الذي سأل الرسول 
أن يربه معجزة من معجزاته, فأمره أن يدعو الشجرة باسم الرسول: فحاءنه مشي على ساق بلا قدم ثم وقفت. 

((كييلا ع البطرلة والنرجسية في الذداث العربية )4. 
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ونيا العربب «يوسف إسماعيل 4084880 
بنستقل البوصيري بعد ذلك إلى الحديث عن المعجزة الكبرى بعد معجزة القرآن الكريم؛ وهي 
معجزة الإسراء والمعراج في ضوء رواياتها الشعبية الكثيرة. ويقرؤها في ضوء رموزها الصوفية 
والملحمية داخل إطبار الصراع؛ من حيث تفرد الرسولةة بها من بين الأنبياء. وداخل مفهوم 
التكامل؛ من حيث وصولها بالرسول في مرحلتها الأخيرة إلى قاب قوسين أو أدني. والتكامل هنا 
تجاوز للتنافض بين الإنسان والطبيعة؛ وبين الإنسان والإنسان؛ وبين المادي والروحي: ُ 
سريت من حرم نيلا إلى حرم 2 كما سرى الْبَدْرٌ في ذاج من الظلم 
وب تسرقى إنى أن نلت مئرلة ١‏ من فاب فَوْسَيْن لم درلا ولَمْ ترم 
يشكل البوصيري في الأبياث صورة ملحمية لاستدعاء النص الماضي في عصر الرسول* إلى 
الحاضر. لتأمله وتمثله؛ ثم الانتصار في العصر الراهن. وتأمل غزوات الرسول يستدعي فهم دوافع 
تلك الغزوات؛ فالأبطال فيها -وفق وعي البوصيري- حاربوا من أجل الدعوة الإسلامية ضد قوى 
الشر والشرك. ولم يكن بينهم مرتزق أو طامع في مال أو سلطة؛ وهي شروط ضرورية لتحقيق 
التماهي بذلك الماضي المجيد؛ وتجاوز الهزيمة إلى. النصر على الأعداء في الشرق والغرب. 
بتلك الصورة الشاملة ذات الأبعاد“الدلالية المتغددة؛ يعبر الشاعر عن عصره وما يتلاطم فيه 
من أمواج وتيارات؛ فيعود إلى عصل النبوة ليسرد لأبناء عصره جزءا من التاريخ الإسلامي؛ بعد 
أن فرأه في إطار ما يعيش عصره من أزمة وجودية؛ استدعت تداخل المرجعية الثقافية -السيرة 
النسبوية؛ والسيرة الشعبية؛ والمعتقدات الشكتيكمواللادعي الجمعي الإنساني- لرسم الصورة المثلى 
للرسول؛ والمشهد المحرض على تحقيق النصر على الأعداء. 


* الخطاب الشعري: 
قصيدة الشساعر في العصر المملوكي؛ وذلك بطرق شتىء تبدا بالمعارضة الشهرية وتنتهي بتكرار 
الصفات والصيغ الجاهزة والصور مرورا بالإيداع والتخميس وغيره من القضايا البلاغية. 

وقد تتعدد أش كال العلاقة التناصية وفقا لطبيعة النص وموقعه في إطار التيار الشعري في 
العصر المملوكي؛ فما يندرج تحت المديح النبوي؛ يخالف على مستوى التناص ما يندرج في إطار 
المديسح الشخصي أو السياسي أو غير ه. وذلك تيعا للمستوى الفني أو السيكولوجي؛ بالإضافة إلى ما 
يمكن أن يبقى من نصوص في إطار الوعي الفردي كالقصيدة الذاتية» وما يمكن أن يعبر عن الوعي 
الجماعي؛ كالقصائد الصوفية والدينية بشكل عام؛ وبخاصة قصائد المديح النبوي. 

أما إذا تركنا القصيدة. بوصفها صورة شاملة؛ تدخل في علاقة تناصية مع ندس آخرء ووقفنا 
عند الصور والمعاني الجزئية والصيغ المحددة؛ فإننا سنكون أمام تناص يخرج على إطار مفاهيم 
التأثسير والتقليد والنسخ والتجاوز والامتصاص والاجترار والحوار.. إلخ إلى ملامسة بُنى ثابتة في 
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ووهاي ا العرر 


الشعر العربي بعامة؛ ترتبط بموروث شعري حتق في اللاوعي الجماعي سمة تميزه من خلال 
الصيغ الجاهزة التي تعد جزءا من المخزون الشعري الشفويء إن صح القول؛ لأنها ترقى على 
التحديد لتصبح حركة مفصلية أساسية في صورة القصيدة العربية بشكل عام. 

وفق ذلك التصور يمكن قراءة التناص مع الخطاب الشعري؛ من خلال محورين: الأول محور 
التقاطع المباشر للنص مع النصوص الغائبة؛ وهذا ما يتمثل في المعارضة والإيداع.. إلخ. والثاني 
محور التقاطع غير المباشرء: وهو ما يتمثل في اتباع المعنى ومحاورته؛ وتكرار الصفات والصيغ.. 
إلخ. ش 

تقاطغ مباشر: 

يتمثل التقاطع المباشر بالإشارة المباشرة إلى النص الغائب على مستوى القصيدة بشكل كامل؛ 
كما هو في 'المناقضة' و"المعارّضة'؛ والإيداع الكلي أو الجزئي. وقد يتمثل التقاطع المباشر على 
مستوى التناص الداخلي -أي بين قصائد الشاعر الواحد كما في التفصيل. 

إلا أن هذا التقاطع لا ياخذ صورة واحدة في كل القصائد؛ بالإضافة إلى أنه يتشكل على عدة 
مستويات؛؟ يتبلور أهمها في 'المناقضة" و"المعارضتة” -لارتباط القصيدئين: المنافضة والمعارضة 
بمثيلتيهما بالمستوى الإيقاعي والهيكلي والموضوعني؛ في حِينْ تشكَلُ,القصيدة المودعة خطاباً متماهيا 
مع النص الغائب. 

[ -الماقّضّة: 

لقد ارتبطت النقائض في تاريخ الأب العرّبي بالمثلث الأموي (الفوزدق وجرير والأخطل) 
ومثلت. في إطاريها: التاريخي والأدبي؛ أتموذجًا فنيا» يغلفة صراع سَيَاشيَ"واجتماعي يكمن وراء 
الخلافة الأموية. 

ولا نريد هنا الإيحاء بانتقال هذا اللون إلى شعر العصر المملوكي؛ فطبيعة الصراع في هذا 
العصر لم تولد أنموذجأً ثانياً لتلك النقائض لاختلاف التركيب الاجتماعي؛ وانتمائه السياسي؛ وشكل 
ارتباطه بالسلطة وتحديات العصر المختلفة. الا أننا نريد الإشارة إلى هذا اللون بوصفه أحد مكونات 
الخطاب الشعري الذي تمثله الشاعر المملوكي؛ وإن لم يُعد إنتاجه. ٠‏ وخير دليل على ذلك الجدال 
الديني الذي سيطر على قصيدة المديح النبوي عند البوصيري؛ فقد فند أقوال المشككين فى مغدزات 
الرسولة من المسيحيين واليهود؛ وجعل من قصائده الدينية سلاحأ عاملاً ؛ في الصراع بين المسلمين 
وخصومهم. دمواكن عنس الواصيري' لا يمأل يد كن هذا الموقي ران :با التقاطع كما ذكرنا مع طبيعة 
تفنيد الأقوال التي تشمل النقائض الشعرية؛ ولذلك سنقف عند قصيدة للحلي تحت عنوان 'شر عبيد 
الإله'(!) لتمثيلها ذلك اللون» دون افتقارها إلى خصوصية خطابها الفني أو التاريخي. 


(اكبرديران 92. 
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لبر العر, جد ات جد لل ل للم اد للع ا 0 102 ١‏ ه.يوسقف إسماعيل ا د ف 
تشكل القصيدة بناها الدالة على لبان منافضة قصيدة ابن المعئز7!) المبنية على متواليتين 
فكريتين رئيسيتين: 
الأولى: مفاخرة آل البيت. 
الثانية؛ تقربر ابن المعتز بأن بني العباس أولى بالخلافة؛ وتقوم حجته في ذلك على أمرين: 
أحبنو العباس أولاد عم الرسول45؛ وأولاد العم أحق بالخلافة من أولاد البنت. 
ب-بنو العباس؛ هم الذين هزموا بني أمية. وفي ذلك إشارة إلى انتقال الخلافة من الأمويين إلنى 
العباسسبين؛ بالإضافة إلى انهزام آل البيت أمام معار ية في تحكيم أبي موسى الأشعري (- 
44 ه) وعمرو بن العاص (-43 ه) في صفين. 
ويفند الحلي المتواليتين بالتتابع: 
المتوالسية الأولسى: يدفع الحلي بمفاخرة ابن المعتزء من خلال مقارنئه بين بني العباس وآل 
البيت؟ فيرد إلى بني العباس الرجس وشرب الخمرء وإلى آل البيت طهارة النفس وفرط العبادة: 
أنسست نفاخف سر آل اللفسسسي وتجقا قفا قشل أخسَسابها؟ 
المتوالية الثانية: يفند الحلي أجزاء المتؤالية لثانية؛'من خلال تبيين خطل اعتقاد ابن المعتز. 
-يقول ابن المعتز؛ 
إلا أن الأنبياء لا يورثونء وندَلّك بطل قول ابن المعتزء كما يرئٌالحلي: 
وعذدك لا ورك الأنبِسَيَام فقي مشي كم باثوابها 
الحالة الأولى التي كذب فيها ابن المعتز نفسه؛ هي أنه ورث ثياب النبيق. والحالة الثانية 
إدراكه أن الأنبياء لا يورثون. 
ثم يجمع الحلي في إثبات حججه بين البرهان والتأنيب من خلال العودة إلى الأحداث التاريخية: 
أجسلدك يرضى بنا فُنِْسنَه؟ ورناكان يو أبشسرتبها 
وكان بصشفين من حزيهم, ‏ لخسرب الطقساة وا زربي 
وقد تدر النوت عن سنساقه. وكنسيرت الشيريا عسدا وتنا 
(ك-الديوان 27 مطلع القصيدة: 
ألا فسن لعسسين وتسسسسكافها نفسسكى القسادى ربكاها فسا 
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ينا العرر 


يريد 'بجده العباس بن عبد المطلب (-32 ه) الى يد المسلمون «١‏ فى يرم كاين إذ 
كان ممن ثبت حين انهزم الناس؛ وأعاد جمع شملهم لتنقلب الهزيمة إلى نصر( )١‏ وصلى وراء علي: 
وناصره على أعدائه؛ ولكنه لم يَدْع إلى نفسه في الخلافة. 

ثم يقول ابن المعتز: 

قورحم يسا بتي بننته وتكسن بنو القَمٌأوتىبهها 


ولكن الحلي يبين له أن أولاد بنته هم أيضاً بنو عمه؛ وذلك لأن ابن أبي طالب هو ابن عم 


الرسولة8 أيضا: 
وقول ك انتم بنو بنسته (وكن بُنو القَمٌ أولى بفقا)) 
بو البنت أنُضاً بسنو مه ولك تو لنستسابها 
3 ا أبن المعتز: 


فتلنتائأئَيّةفيةذارهقا وتحكين أفق بنشنلالبها 

في ذلك إشارة تاريخية ضمنئية إلى الخلاف بين علي ومعاوية؛ وانتقال الخلافة من آل البيت 
إلى الأمويين. ثم تفاخر ابن المعتز بقتل بني أمية .وكان من قتل -في حروب المسلمين- مشركا حق 
له سلبه!2)؛ وبالتالي فإن الخلافة من الأسلاب التي يرَىابْنَ المعتز أنها من حق بني العباس وليست 
من حق آل البيت. ولكن الحلي يختلفٌ مع" ابن-المعئز.في ذلك لأنه لا يرى فضلا لبني العباس في 
قتل بني أمية؛ بالإضافة إلى أن الأحداث التاريخية تَبِيّنَ غدر بتي العباس: 

وتولاً سيوف لبي سُنلم) فزت عللى جنْد طلابها 

ولك غعرة نهملا كم رعسى فسيكُمٌ فُسسرب أنستابها 

وكنْثْم أسارى ببَطْن الْحبُوس. رفذش قم لمم أعقّبها 

05 0 2 . 2 لا 

فجَازئتموه بشسر الجزاءء؛ لف وى النففوس وإعجابها 

ثم يختتم ابن المعتز قصيدته بتأكيد حق الخلافة لبني العباس؛ في حين يختم الحلي قصيدته في 
مدح آل البيت وهجاء ابن المعتز. 


يقوم نص الحلي على البحر المتقارب؛ كما هو الحال في قصيدة ابن المعتز؛ إلا أن خصوصية 
كل نص على المستوى الإيقاعي تنبع من الاختلاف في الحقبة التاريخية التي قيلت فيها كل قصيدة؛ 


0 كناب الرا فيات 27. 
فال رسول الْقة في يوم حنين: من فقتل تيلا غله سلبه]. السيرة النبرية 44/4 
سكسسس مم00 
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والسذوق الفنسي السائد. فالحلي؛ وهو ابن القرن الثامن الهجري؛ كثف في قصيدته صور التوازنات 
الصوئية؛ انسجاما مع الذوق الفني في عصره؛ وتعزيزا للمستوى الإيقاعي الذي مال إليه الشعر في 
العصر المملوكي بشكل عام. غير أن التقارب بين القصيدتين؛ على المستوى الإيقاعي؛ لم يتم في 
السبحر المتقارب فقط؛ بل أيضاً في القافية! فبالإضافة إلى حرف الروي الموحدء وهو ما تتطلبه 
المناقضسة؛ بتعرز الارتباط بين القصيدتين» من خلال هيمنة تمائل القافية نحوياً وصرفياء في كل 
قصيدة» وفي القصيدتين فا فهي -أي القافية- انحصرت؛ على المسئثوى النحوي؛ في ثلاثة مواقع: 
الجسار والممسروره المضاف إليفة :الاسم المعطوف» .وغلى المستوى الصرفي يمكن ملاحظة هيمدة 
ثلاث صسيغ صرفية؛ هي؛ فعالها؛ مفعالها؛ أفعالها. ثم تكررت بعض كلمات القافية في القصيدئين 
بدرجة كبيرة بلغت (14) موقعا. 
2 -المعارضة: 


قل لغوياً 'على المحاكاة والمحاذاة في السير» وتدل اصطلاحاً على المحاكاة الشعرية. وهي بهذا 
النعستى تشكل ركيزة أساسية للتناض. إلا أن تلك المحاكاة تخضع للبنية الثقافية التي تحكم شروط 
إنتاج الشعر في العصر المملوكي بشكل عام 'ومؤقف الشاعر المملوك.., من التراث الشعري بشكل 
خاص. 

فسي ضسوء ذلك تستركز المعارضة الشعرية في الفصر المملوكي في قصائد المديح النبوي 
بالدرجة الأولى؛ وهي بذلك تختزن قصائد المديح النبوي السابقة؛ وإن شكلث البردة الأولى المرجع 
التي الأول فى اتشكيل. القصيدة: ويفاضة 217 الالترام بيغريها زرويهاء مع الإشارة إلى الاخثلات 
في بقية البنى الأساسية الثابتة في القصيدة» مما يخلق أنموذجا مدحيا ينتج من قصيدة المديح التقليدي 
والقصيدة الصوفية والنقيضة. زكل ذلك يمثل نتّاح"وعي ثفافي تشكل عبر شروط تاريخية؛ فنية : 
وفكسرية: هي التي تحكمت في نتاج القعصر المملوكي ورؤيته للعالم. ونمثل لذلكف يبرد البوصيري 
شي مها 

إلا أننا قبل المضي في كشف بناها الثابتُ. كقصيدة نمطية؛ نقف عند البردة الأولى لكعب بن 
زهير التي يبدؤها بقوله!"): 

بانت سعاد, فقلبي اليوم متبول. ميم إثرفا ل ميجر هكبُول 

تتألف بردة كعب من ثلاث بنى ثابتة هي؛ 

“النسيب ووصف الناقة التى أقلنّه إلى رسول اشدت» من البيت (34-1). 


0الديوان 192 
لقلمارديران 60. 
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“طلب العفو والإنصاف من الرسول» من البيت (36->43). 
“مدح الرسول وأصحابه؛ بأرصاف الصدق والشجاعة» من البيت (44-)59). 
يلاحظ أن القصيدة محكومة بنمطية قصيدة المدح في العصر الإسلام الأول؛ فقد بدأت بالنسيب 
ووصف الناقة التي أقلت الشاعر إلى الممدوح. ثم طلب العفو والإنصاف تمهيدا لمدح الرسول 
بأوصاف واقعية منسجمة مع الوعي الاجتماعي السائدء وشروط إنتاج قصيدة المدح التقليدية؛ مع 
الاحتفاظ بخصوصية القصيدة وتأسيسها لقصيدة المديح النبوي. 
تتألف بردة البوصيري من (160) بيئا على البحر البسيط وتتوزع على ثلاث بنى ثابتة: 
“النسيب النبويء من (334-1). 
* المدح» من (139-34). 
“الاعتراف بالأنب وطلب الخلاص (1604-140). 
للبحث عن علاقة التناص بين القصيدتين؛ لا بد من الإشارة أولا إلى اختلاف الشروط التاريخية 
التسي أنتجت كل من القصيدتين؟؛ فالأولى أنتجت مع بدايية انشار الدعوة الإسلامية! أي أن الرسول 
الكريم لم يحمل بعد الصفات المثالية التي حمَّلها"!ياه الؤعئ “الشعبي الديني بشكل عام والمتصوفية 
بشكل خاصء بالإضافة إلى أن البئية الاجتماعية كانت بنية قبليْمٌ متماسكة: إذ يحقق الفرد من خلالها 
توازئه وانسجامه؛ أما بردة البوصيري: فتد أنئهت في اظل ظروف تمزق الخلافة العربية الإسلامية: 
وتشرذم البنى الاجتماعية الحامية للفرد؛ كَالقبيْلةوالاسنة"والحي والدولة؛ بالإضافة إلى التيديد 
الخارجي وعوامل الفساد الداخلي؛ دينيا وَذَنيؤيا. 
إن هذا الاخخلاف في الشروط الذار هيم لحب ون كسما افي تبش كل من القصيدتين؛ فنيا 
ودلالياء ففي حين كانت بردة كعب تعبيرا فرديا يقدم فيها اعتذاره للرسول؛ كانت بردة البوصيري 
تتتقل من الخاص إلى العام لتعبّر عن أزمة البوصيري وأزمة عصره ومجتمعه؛ وتحمل رؤية 
المجتمع للمالم؛ من خلال إعادة صياغته لتجاوز أزمته. أي إنها كانت رحلة في الزمان والمكان 
والوعي بائجاه منبع الازدهار والخير والطمانينة: وكانت قزارا من واقع لا أمن فيه؛ مليء بالإحباط 
والعجز والاغتراب؛ وبالتالي فإنها كانت تحمل؛ ببعدها الاجتماعي العام؛ حلولاً نكوصية تعويضية 
لمشكلات الإنسان في العصر المملوكي. 
حتمت تلك الوظيفة التي حملتها البردة تمثيلها لنمطية قصيدة المديح النبوي؛ وبالتالي خضوعها 
إلى هيكل عام تلتقي عنده كل قصائد النبويات؛ وبخاصة أنها جميعا تنتح من العودة إلى ينابيع واحدة 
وإلى بنى ورموز مستئقرة في لاوعي الشعراء الجماعي. 
1-النسيب النسبوي: تبدأ القصيدة؛ كبردة كعب بمقدمة غزلية؛ إلا أنها ليست مثلها مقدمة 
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نقليدية!!) تخضع لشروط بناء قصيدة المدح؛ وإنما هي نسيب نبوي3) يتحقق فيه الارتحال 
المكاني إلى وطن المسلم الأول -أي إلى الأماكن الإسلامية المقدسة موبالتالي فإن الرحلة؛ 
رحلة مقدسسة لتحقيق اللقاء؛ والسبيل لاستحضار المحبوب والتوحد فيه؛ بحثا عن الدفء 
والخلاصء؛ وتمهيدا للدخول في البنية الثانية» المدبح النبوي؛ ومن ثم الإفصاح عن مشاعر 
الاغثراب والخوف والاضطهاد. 

2 -المديسج النبوي: ب بني مديح كعب للرسول الكريم على ذكر خصلله الخلقية وشجاعته (البيت 
52-5). وهي 5 لا تخرج الرسول عن طبيعته البشرية؛ وتخضعه لنواميس صفات 
الممدوع؛ مع الإشارة إلى الرسالة الدينية التي ينهض بها النبية (البيت 41). أما قصيدة 
البوصيريء فهسي ترسم صورة الرسول على نحو بطلوي فائق المثالية والكمال؛ تخضع 
لبسنى ثابتة» هي بنى البطولة الواحدة عبر التاريخ وفي اللاوعي؛ فالرسول جماع الفضائل 
القومية والعسكرية والدينية (البيست 374-34) وجمساع المثل العليا والقيم الأخلاقية 
والاجتماعية والإنسانية الثي تؤمن بها الجماعة العربية عبر التاريخ (البيت 404-38) 
وهو بطل الأقدار يمثل إرادة الله والجماعة. وهو من هذه الناحية يمنح الخوارق 
والمعجزات التي تعينه على تحقيق"النصّرٌ”ضد قوى الشر؛ داخلياً وخارجياً؛ قومياً ودينياً. 
ولذلك فهو السبطل الديني,ؤالقومي والغمنكركيء وهو المثال (الأنموذج التاريخي) الذي 
اعتصمت به الجماعة في سالف العهود؛ وليس الها خلاص إلا إذا اعتصمب به من جديد. 

إن رسم تلك الصورة يعود إلى أمريث رَئيسَبِين؟ 

الأول: الضعف علسى المستوى الشعبي؛ والشعب لا يرضى في فترات ضعفه وانجراحاته إلا 

ببطل غير مألوف القدرات؛ وكلما ازّدادت الجماعة ضعنا كثرت مطالبها من البطل؛ وتغرق حينئذ 
صورته بالصفات الكاملة. 

الثاني: طبيعة الصراع الخارجي؛ السائد في ذلك العصر. فقد اضطر الشاعر في تلك الظروف 

إلى الخوض في جدال ديني ضد أهل الذمة وأصحاب الملل والنحل الأخرى دفاعاً عن الإسلام 


ولبيه. 


2 


1 
07 ايقس القدمة العزلية في بردة البرصيري نشورًا عن النسسق البنا” لي وان لنرامه فيها شر الع ترام شمط قعياءة اناداع 


التقليدبة» انظ ر: ا مالم ى أسبوية 204-03 ونا. ريخ أ داب اللغة الع ربية 0 . والبوصيري» حياته وشعرد 32/. 
“السسيب التفلسيدي» هر كما حدده قدامة بن جهفر "ها كثرت فيد الأدلة على التهالك والصبابة.. ريدعل ف باب انسيب 
التشوف والعدكر لعاها الأحبة بالرياح المابة واليروق اللامعة را حمائم ا ماتمة وا خبالات الطائفة وآثار الديار العافية وأشخاص 
الأطلال ادا :" نفد الشعر 40. 
أمفا النسسيب ابري فياءكره ابن ححة على هذا الدحر إنه الغزل "الذي ” بصدّر به ا مديح النبري» يتعبن على الناظم أن بحنثسم فيه 
ويتادب وبتضاءل وتشببء مطريا بذكر سلع ررامة وسفح المقيق والعذيب والغرير ولعلع وأكناف حاجر. وبطرح ذكر 
اسن ا مره والتغرل في ثقل الردف ودقة ا خصر وبياض الساق وحمرة اد وحضرة العذار" حزانة الأدب ]/37-36. 
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3 -الاعتراف وطلب الخلاص: ختم كعب بن زهير بردته بمدح أصحاب الرسول؛ وهذا ينسجم 
مع نمطية قصيدته. أما البوصيري الذي تَعبّر بردته عن وعي جماعي؛ فإن ختام قصيدته 
يشكل جزءا من نمطية القصيدة النبوية في العصر المملوكي؛ وجزءا من الصورة الشاملة 
لرؤيته للعالم. فبعد أن رسم صورة المنقذ دينيا ودنيويا بادر إلى طلب الغفران. وبذلك 
يكون المديح في هذا النسق ذا وظيفة تكفيرية» وطلب الغفران تكفيري لأن غايئه التكفير 
عن الذنوب والتقصير في حق الدين والدنياء وهو إحساس مصحوب بالندم وطلب التوبة. 
إلا أن المعارضة لا تبنى دائما على تجاوز النصوص ومحاورتها فنياً ورؤيوياء كما لاحظنا في 
القصيدة النبوية؛ وإنما قد تكون محاكاة تهدف إلى الاقتراب من المثال؛ النص المنسوخ؛ لما حفقه من 
حضور فني. وهنا تكون معارضة الشاعر لنص سابق تعبيرا عن التقليدء ومحاولة لإثبات الذات 
الشعرية من خلال تبيان القدرة على مجاراة شعراء مشهورين. ومن هذا معارضة بائية صفي الدين 
الحلّي!!)؛ في مدح الملك الناصرء ناصر الدين محمد بن قلاوون؛ لبائية المتنبي2) التي يمدح فيها ابن 
منصور الحاجب. 

في هذا المنحى من قصائد المعارضة تبرز عناصئر السير على نمط القصيدة المنسوخة من 
حيث طبيعة الغرض والعناصر الإيقاعية والتركيبة؟ بالإضافة“إلى النص السابق؛ وذلك للتعبير عن 
الارتباط بين القصيدتين؛ وبالتالي لإثبات المحاكاة على المستوى/الفني, 

3-الإبداع: 

يعرفه ابن حجة بقوله: "هو أن يودع الناظم كنبا من شعر غيره أو نصف بيت أو ربع 
بيتء بعد أن يوطئ له توطئة تناسية بَروابط.متلائعة؛ بحيث يظن الستامع أن البيت بأجمعه له. 
وأحسن الإيداع ما صرف عن معنى غرضن الناظم الأول وَيَجَور عكّس البيت المضمّن بأن بجعل 
عَجْره صدراً أو صدره عَجُزاء وقد تحذف صدور قصيدة بكاملها وبنظم لها المودع صدورا لغرض 
اختاره وبالعكس.. ويجوز تضمين البيتين بشرط أن ينقلهما من معناهما الأول إلى صيغة أخرى.. 
وأحسنه ما زاد على الأصل بنكتة؛ كالتورية والتشبيه!2. 


ومن ذلك قصيدة ابن نباتة!ة) التي يودع في أبباتيا أعجازا فق قصيدة المتنبي !ةا 


. إلا أن ابن 


اساي يوان عل : مطلع القصيدة: 


(أسسمبلن مسن فسوق النهود ذرائبا فجعلن حبات القلوب ذرائيا) 
ذا-الديوان ص10 1 
(3)حرانة اذ دب 1/2 ال 
7الديرال ص 34.. مطلعها: 
ررأى الغصن أعطاف الغزال القرطق فقسام مقسام امستدي السستملق) 


ذأ-الديوان ص كقق. مطلعها: 
0 
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نام ماع جنع ونع و ور ولام لاع مثاعر مقع صلم مره 
سبل «الاجل بانع بخيم ريم فرط باجات جات ورا ورت رست جر د 
0 و 5د 00ل 0 01 نما لف 7 


ها ينا العر ديوسف إسماعيل !2884840 
نبائة حول الأبيات من غرض المدح إلى الغزل؛ بالإضافة إلى أنه أدخل الأعجاز المودعة في سياق 
قصيدته؛ مفيدا من التوطئة الدلالية في أغلب المواقع. 

إن ذلك التعالق النصي القائم على الإيداع يبيّن قدرة الشاعر الفنية» على إدخال نصوص أخرى 
في سياق قصيدته؛ دون إحداث خلل؛ وبخاصة أن ابن نباتة نقل الأعجاز من المدح إلى الغزل بعد 
أن قطعها عن سياقهاء وقدم لها توطئة دلالية. يضاف إلى ذلك أن العودة إلى المتنبي لإحداث التعالق 
النصي لها دلالتها الثقافية؛ فالمتنبي بمثل معلما شعريا هاما في الذاكرة الثقافية. وإيداع بعض شعره؛ 
يمثل اعترافا بتلك المعلمة الشعرية ومحاورتها فنيا لإثبات البراعة الفنية. 

4-التخميس : 1 

هو أن يعمد الشساعر إلى قصيدة فبدخل على كل بيت فيها ثلاثة أشطرء يلتزم في قافية كل 
شطرء قافية صدر البيت المودع؛ فثكون الصورة البيكلية على الشكل الآثي: 


تت تذ12121212 م 


ث0 21100000 


ممم 
عم 


3 لح دده ] 
شاع ذلك اللون في العصر المملوكي وعد دلبل براعة التتاعر في النظم؛ ومنه تخميس الحلي 
لقصيدة ابن زيدون التي يبدؤها بقوله: "على البسيط!!). 
أضصحى التنائسي بديسلا من تدانينا وناب عن طيب لقيانا تجافيسنا 
إلا أنه يحول معانيها من الغزل إلى الرثاء» ويعدّل في صياغة بعض الأشطر وفق ذوقه الفني؛ 
من مُبلغ الملبسسينا بانس أحهد كحزنا. نع الذهر لا نبلى ويبلينا 


(لعيسيك مسا يلفى الفؤاد رما لقي رللحسب مسا م يسبق مني وما بقي) 
(أكدايديوان ض لى. تطلمها: 
(ثل للْمَليّ الذي فد نام عن سهري سن بهسسمي وحالي عنده سقم) 


ويران ان زيدوذ 9. 
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فيعدله الحلي إلى قوله!!): 
من مُسبَلغ الملبسينا بانستزاحهم نوبْاً من المزن لآ يبْلَى ويُلينا 


وقد يغير بعض المفردات لتناسب المقام؛ ومن ذلك ما وقع في صدر البيت وعجزه؛ يقول ابن 
زيدون في البيت التابع للبيت السابق: 
أن السزْمان الذي ما زال يُضحكنا اتسنا بفسريهة: قن غسلا كيسينا 


يفول الحلي: 
إن الزّمان الذي قد كان يُضحكنا نَأ بقفربكمُ, فد صر يُبكينا 
وقع التغيير الأول في همزة 'إن' لنُنَاسب موقع البيت وسياقه مع الأشطر الثلاثة المضافة. ووقع 
التغيير الثاني في صدر البيت؛ فقد حلت 'قد كان" محل "ما زال" لتناسب الرثاء الذي تنهض به 
القتصيدة؛ وكذلك الموقع الرابع لتناسبه مع المخاطب؛ أما التغييران: الثالث والخامس؛ فيعودان إلى 
ذوق الحلي ورؤيته الفنية للبيت. 
تقاطغ غير مباشر: 
يتمثل بالتداخل المتعدد الأوجه للنصوض الشهرية مع النصوص الغائبة؛ ويتمثل بمستويين: 
دلالي؛ كمقاربة معنى بيت لبيت آخرء أو اتباع قول أحد الشعراء لقول آخرء أو الجري على 
طريقته؛ بالإضافة إلى تكرار الوحدات الدلالية الصغرئ» تخاصة الصفات؛ وتركيبي؛ يمس الصيغ 
الجاهزة» فضلاً عن الصور البيانية والصبَوَرَة,إلبيكلية 
يشكل هذا المحور العنصر الرئيس في تناص القصّيدة التملرّكية مع الخطاب الشعري العربي 
بشكل عام؛ وذلك لما يحمله من كثافة تنم عن مرجعية الثقافة الشعرية للعصر المملوكي؛ بأبعادها 
وحمولاتها الدلالية على المستوى الثقافي والفني والسيكولوجي. 
ومن أشكال ذلك التعالق النصي الصور الآئية المأخوذة من ديوان العسقلاني: 
1 -صياغة معنى شائع: 
يعمد الشاعر إلى صياغة معنى تداوله الشعراء قبله؛ وهو بذلك لا يقيم علاقة تناص مع بيت 
محدد اشاغن هفين: وإتما يشكل المخزون الشعري العام رصيدا له. ومن ذلك على الكامل7"): 
كيف الشبيل لقثم أسشرار الهوى ولسسان نعي بالفرام يترم 


(ك-الديران 30. 
لكدديران العسقلاق 8/9. 
ب سم مم م مس لك 
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2-اتباع يت محدد: 

قد يشكل بيت ما النص المنسوخ لبيت آخر؛ وهو بذلك يتعالق معه على مستوى التناص؛ فيبين 
الشساعر إعجابه بالبيت؛ ويحيله على مخزونه الشعري. انطلاقا من قدرته على إعادة صياغته في 
سياق آخرء ومن ذلك على الكامل(!): 

لآم الفسواذل كمسل صضاد لقا وكلائهم عن الخضا إن يََنْمُوا 

في البيت توجيه بلفظ "لام" وظاهره الماضصي من اللوم؛ و"'صاد' وظاهره اسم فاعل من الصدى, 
وهو الظماً؛ و'عين" وظاهره النفسء والألفاظ من حيث التوجيه أسماء بعض حروف العربية؛ وينظر 
بالبيت إلى بيت ابن نباتة على السريء2): 

يَاغَيِن آمَالي إذا اسمْستَجمفت نسي إلى سورد لفيا كا 

3-التعالق النصي على مسترى العركيب: 

إن بعسض الأبيات التي بنيت على استقلال القزائن الترصيعية؛ أو على جمل متوازية عروضياً 
ودلالياء أو على بعض صور التسميط.. إلخ حققت ذيوعاءووفعا لدى المتلقي؛ لصياغتها على طريقة 
الأمثال والحكسم؛ وما لذلك من دور فأ حفظهاء وبخاصة إذا كانت ذات إيقاع طاغ. إن تلك السمة 
تدخل الأبيات في دائرة التعالقات النصية؛ لأنها تصبح جزءا من الرصيد الشعري المميز. وهذا ما 
يدفع الشعراء اللاحقين إلى التداص معها“طلبا للذيوع انديَ"حففته؛ أو رغبة في محاكائهاء أو تثبينا 
لدلانتها وحضررها الشعري. ومن ذلك على الطويل/!0): 

يتوازى البيت تركيبيا ودلالياً مع بيث أبي تمام على الكامل3): 

إقسدام عرو فسي سماحة حساتم فسي حلم أمنف في ذكاء إيساس 

ومن هذا القبيل قول العسقلاني على البسيطاة): 

مسن كل أروع سامي الذكر سائره عمال نكسرنة حمسال أثقال 


الي 05 

الاريران 73 [. 
اأكدديران العسقلان [4[. 
كل يران 00 

لأ ليرد [13. 


مل ب ل سل سس ضح 
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حسَالٌ ألوية هبط اودبتة ‏ ش هه أندبيةلجسش جَرارٌ 


4- -التعالق الفني: 
تُحقّق بض الأبيات حضوراً في الذاكرة الشعرية بسبب طاقتها التصويرية؛ أو بسبب نكتة 
دا الشعري يتداول على ألسنة ايا وهذا يدع الشعراء الآخرين كدر 0 
للعسقلاني: يقول مادحأ قصيدة وردت ا 


غَناء غنى الورق اوراقها . تتطست عقسيا عدر التحتي1ةا 


في 'وراقها ونقطت" توريتان! والمعنى البعيد في الأول: أوراق الكتابة لا الشجر؛ وفي 

الأخرى ماي و أو المغنية بالجواهر وغير ذلك من المال؛ وهو 
عطية أو هدية. وينظر في هذا البيت إلى قول ابن الساعاتي (-604 ه) على الطويل!©: 

مَأنّ النفاني حين أَعْجَمها الشخط بَقايبا زور والأثفيئلهانقط 


قام التعالق النصي بين البيتين على التورية'التي ابتدعهارأبنٌالساعاتي واتبعها العسقلاني. 
إى اليا 
المصادر والمراجع 


"الق رآن الكريم. مصحف الجمهورية برراية الإمامقالرن والرسم العثماني. ليا : 
“أنس الكجهر في أبيات ابن حَجّر. أحمد سس علي العسفلاني. لح شهاب الدين أبو عمرو. ببروت. 58 ح.دار الديان 


للتراث 938 /. 
“بسردة البرصيريء قراءة أدبية فولكلررية. محمد رجب النجار. حوليات كلية الأداب. جامعة الكويت الحولية السابعة 
2 ل. 


“البوصيري» حياته وشعره. عبد المنمم القباني. القاهرة. 
#تاريخ أداب اللغة العربية. جرجي زيدان. القاهرة. دار الهلال /123. 
“تذكرة الحفاظ. شمس الدين الذهبي. بيروت. دار إحياء التراث العربي. 
تفسير القرآن العظيم. ابن كثير الدمشقي. ضبط حسين بن إيراهيم زهدان. بيروت. دار الفكر 17900 . 
“*خزانة الأدب وغاية الأرب. ابن حجة الحموي. شرح عصام شعيتو. بيروت ط[. 19872. 


(انديران 238 


لأكيناء: حال منصوبة. 


3ل ريران ابن الساعاق: 72/1. 
وشا ااا 0 


وه ينا العرر 


*ديسوان البوصيري؛ تح:محمد سيد الكيادني. القاهرة 
8 1. 

“ديسوان التلمساني. عفيف الدين . تح محمد بوسفا 
نلجم. ببروثك. دار صادر ىل [. 

*ديوان أبي تمام: شرح الخطيب التبر يز ي. ئح: محمد 
عبده ع زأم. مص ر . دار المعارف. 

“دسوان ابن زيدون. تحءكرم البستاني. بيروت. دار 


صادر 27 /. 
#ديوان ابن الساعاتي. تح: أنيس المقدسي. بيررت 
. 


“ديسوان صسفي الديسن الحلي. محمود رزق سليم, 
فضير. دار المعارف. مصير 9222[ . 

*ديوان كعب بن زهير . تح: علي فاعور . بيررت ط]ا 
٠‏ دار الكتب العلمية 19397 . 

*ديسوان المتنبي. تصحيح عبد الرهاب ع ز_أم. القاهرة 
ل 

*ديوان ابسن المعستز . شرح وتقديم ميشيل نعسان. 
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*ديسران ابن نباتة المصري. لبنان. دار إحياء التراث 
العربي. 

*السيرة النبوية. ابن هشام. تح:مصطفى السقا. 
بيررت. المكتبة العلمية. 

*صحيح البخاري. محمد بن اسماعيل البخاري ط]. 
المطبعة العثمانية 232 /. 
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نظرات 
ف شعر كمال الدين بن العديم 


محمد كمال 


كمسال الديسن» أبو القاسمء عمر بن أحمد بن هبة الله بن أبي جرادةء الغقيلي الحلبي,» 
بو المعروف بالصاحب بن العديم. 


ولد في حلب سنة 588ه. وتلقى علؤم العربية والدين علئ أبيه قبل أن يبلغ العاشرة من 
عمره؛ ثم أخذ يجالس العلماء في بلده ويختلف إلى حلقائهم؛ حتى إذا اشتد عوده وبلغ مرحلة الشباب 
قام برحلات علمية إلى دمشق وبغداد والقدس والحجاز وَأهذ-يتهل من شتى العلوم والمعارف الأدبية 
والفقيية. 

وبيت أبي جرادة بيت مشيور في حلب فقد كان معظم أجداد ابن العديم من الأدباء والشعراء 
والفقهاء والعبّاد» وكانت ليم المناصب الرفيعة في القضاء والإفتاء؛ ويروى أن جد هذه الأسرة ورد 
إلى حلب تاجرا بعد المئتين من الهجرة فرارا من طاعون استشرى في البصرة, إذ إنهم كانوا 
يسكنون فيها في محلة تسمى بمحلة بني عقيل!!. 

كان ابن العديم واحداً من ألمع رجال التاريخ والعلم والأدب في مديئة حلبء فقد تألق نجمه في 
القرن السابع الهجري. فحظي عند أهل العلم وأهل الحكم بمنزلة عالية رفيعة ومكانة سامية مرموقة؛ 
يجلس إليه طلاب العلم يرتوون من علمه؛ ورجال السياسة يستشيرونه في أمور الدولة والقضاءء 
ويحيطونه بما هو أهله من التبجيل والاحترام؛ وقد ذكر ابن العديم طرفا من ذلك بقوله: 'وكان الملك 
الظاهر غازي بن صلاح الدين صاحب حلب رحمه الله كثير الإكرام لي؛ وما حضرت مجلسه قط 
فما أقبل على أحد إقباله علي مع صغر السن..27أفذاع صيته في البلاد؛ واستفاضت شهرته في 
(0أانظر معحم الأدباء لياقرت: 4-33/0. 


قر ذلك في كتابه "الأخبار الستفادة في ذكر بن أن جرادة" ا شور ضم. كتاب إعلاء النبلاء للطباح 4/#42/4. الطبعة ااثانية. 


خمححتحه رعلق عليه محمد كمال. 
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ووه لين العرر محمه كمال 2488440 
الأقطار؛ وتنوقلت مؤلفاته وتصانئيفه وأشعاره؛ حتى سارع المترجمون وكتاب التاريخ في حيائه وبعد 
وفاته إلى ترجمة حياته واستعراض جوانبها العلمية والعملية؛ اعترافا منهم بفضله وعلو منزلته؛ 
وككان مسن أبرز هؤلاء المؤرخين معاصره يافوت الحموي؛ ثم ابن شاكر الكتبي؛ وابن كثير؛ وأبو 
الفداء؛ وابن خطيب الناصرية؛ ومحمد العرضي؛ وغيرهم. 

فهذا ابن شاكر الكتبي يقول عنه: 'الصاحب العلامة رئيس الشام... كان محذثاً حافظاً مؤرخاً 
صادقاً فقيها مفتياً منشئأ بليغا كاتبا مجوداً؛ درس وأفتى وصنف وترسّل عن الملوك؛ وكان رأسا في 
الخضط المنسوب لا سيما النسخ والحواسي. وكان إذا سافر يركب في محفة تَشِدُ له بين بغلين 
ويجلس فيها ويكتب'!1). ٠‏ 

ونظرا إلى براعته في الخط فقد كان ابن العديم إذا توجه إلى بلد من البلدان لغرض علمي أو 
سياسي أقسبل عليه الأدباء والأمراء يستقبلونه ويحتفون به وكل منهم يطلب إليه أن يكتب له على 
رقعة من الرقاع أو على غلاف ديوان من الشعر أبيانا بخطه البديع ليحتفظ بها ويفاخر بأنه ظفر من 
ابن العديم بنسخة من خطه:؛ فكان الشعراء كثيرا ما يمتدحونه ويثئون على هذه الموهبة التي امثّاز 
بهاء فهذا الشاعر ابن القيسراني يقول/): 


بف د معابي آياكت حسبكحن ففل مسا شتت فيه ولا تُحاشي 
ونسخة حسنه قُرنت فكت وشا خط الكمال على الحواشي 


أقبل ابن العديم على التأليفب عند رَيِعَانَ شَهَابه وتواكير_فتائشيافجاءت مؤلفاته خلاصة مركزة 
لثقافته الغنية واطلاعه الواسعء وصورة ناطق برحابة معرفته بالتاريخ والفقه والعلم والشعر والأدب. 
وإليك أسماء هذه الكتب: 
1- الدراري فسي ذكر الذراري. جعله ابن العديم رسالة تهنئة للملك غازي بر بن صلاح الدين 
بمناسبة ولادة ابنه الملك العزيز محمد سنة 610ه.. نشرته دار الأتصاري يكلب عام 
6م وعني بتحقيقه محمد كمال. 
- الأخبار المستفادة في ذكر بني أبي جرادة. 
3- ضوء الصباح في الحث على السماح. صنفه للملك الأشرف37) صاحب الديار الجزرية. 
4- في الخط وعلومه ووصف آدابه وأقلامه وطروسه وما جاء فيه من الحديث والحكم, 


كنات الوفيات: 2126/3 127 .. 
قوعي اله بن حمد الفرشي ا مخز ومي» من علماء الوزراء؛ أصله من فبسارية الشام. ولد ف دمشق منة 623 هس وتوقي ل 
القاهرة سنة 203همب. 
ف هر مرسى بن ا ملك العادل 632-37 هم وابن عم املك الظاهر. من آثاره دار ا حديث الأشرفية يسفح فاسيون بدمشق. 
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هيا العرر 


- الإنصاف والتحري في دفع الظلم والتجري عن أبي العلاء المعري. نشره الطباخ في كتابه 
'إعلام النبلاء" ثم أعيد نشره ضمن كتاب 'تعريف القدماء بأبي العلاء" المنشور في مصر 
سنة 1944م. 
- التذكرة. 
7- الوصلة إلى الحبيب في وصف الطيبات والطيب. طب في معيد التراث العلمي العربي في 
جامعة حلب سنة 1956م بتحقيق سليمى محجوب ودرية الخطيب. 
8- تبريد حرارة الأكباد في الصبر على فقد الأولاد. 
ديحي الطلبه في تاريخ خلب نشر في دمشق سنة 1990م بتحقيق الدكتور سهيل زكار في 
لخد عكر مهدا من أصل أريكين مجك ا. رهو كتاب في تاريخ حلب وتراجم علمائها. 
0- زبدة الحلب في تاريخ حلب. وهو مختصر من كتابه السابق؛ مرتب على السئين. نشره 
المعهد الفرنسي في دمشق سنة 1951م في ثلاثة مجلدات بتحقيق الدكتور سامي الدهان. 
ثم نشرته دار الكتاب في بيروت سنة 1997م في مجلدين بتحقيق د. سهيل زكار. 
1- الإشعار بما للملوك من النوادر والأشعار. 
2 - مراد المراد ومواد المواد. والكتابان الأخيران ذكوّهما"الشيخ محمد العرضي وهو من 
رجال القرن الحادي عشر في مجموعته المخطوطة. 
3- أربعة وخمسون بيتا في مدح السيدة عائثتة ذكيَجيووكلمات. 
14- بلوغ الآأمال مما حوى الكمال..وهو مجموعة من القصائد:والموشحات مرتبة على 
حروف المعجم. ذكره بروكلمان. 
رحل الكمال بن العديم إلى مصر سنة 658ه لما جفل الناس من التتار؛ ثم عاد إلى حلب بعد 
خرابهاء ثم توجه ثانية إلى مصرء وهناك وافته المنية سنة 660ه؛ ودفن بسفح المقطم من القرافة 
بالقرب من المسجد المعروف بالعارض بتربة موسى بن يغمورا!). 


00 


تهرك : 

نظم ابن العديم قصائد ومقطعات شعرية تنائرت في كتب التواجم والتاريخ:والآدب ندل على 
قريحة فياضة وموهبة متدفقة لا تقل سموا عن موهبة الكثير من الشعراء في العصر الأيوبي. 
وأغلب الظن أنه لم يجمع شعره في ديوان مستقل؛ ولم يتصدٌ أحد بعد لجمعه. ويبدو أن هموم العلم 
والانشغال بالتأليف وما كلف به من أعمال لم تترك له سغة من الوقت للتفرغ لنظم الشعر والإقبال 
عليه ومع ذلك فإن هذه الشذرات القليلة التي أبقى عليها الزمان وانتزعت من يد النسيان تؤكد أن 
للصاحب شعراً غزيراً دفن أكثره في غياهب الضياع والإهمال. إلا أن الدارس لهذه الآثار الباقية 


4 ذكر ذااك الطباخ في "إعلام النبلاء" 460/4 نقلا عن جموعة العرّضي الخطوطة. 
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محمد كمال !889888588 


و ياه العسرر 


يستطيع أن يصل إلى فهم طبيعة العلاقة بين ابن العديم والشعرء إذ لا نكاد نقع في شعره على تلك 
الموضوعات الني نعهدها عند السابقين من الشعراء العرب. وإنما كان هاجس الشعر عنده يتوجه 
السى تسجيل الخواطر السائحة والمعاناة الوجدانية والمحاورات الإخوائية؛ فإذا بنفسه ثشف عن جليل 
الصفات ونبيل السجايا وكريم المواقف, كل ذلك بأسلوب يستجيب للطبع السليم؛ ويتجافى عن التعمل 
والصنعة والتقليد, بل إن القارئ ليحس وهو يمعن النظر في أبياته أن صاحبها لا يمتح من آبار 
غيره. ولا يحاول أن يقتنص معاني أسلافه أو معاصريه؛ء إنما يندفع متوخيا الصدق والعفوية؛ علي 
ما يقتضيه الموقف وتستدعيه المناسبة؛ ولهذا جاءت قصائده خالية من الحشوء مقتصدة في العبارة: 
تجمع حلاوة الألفاظ وبراعة الصياغة إلى طريف المعاني وجميل التصوير. 
فها هو ذا يبعث بقصيدة إلى أمين الدين ياقوت المعروف بالعالو!!!؛ يقول فيها: 


يامن أبحت حمى للببسي موده ومسن جشت له أحشاي أوطانا 
أرسلت نحو أبياتاً طربت لهسا والفضل للمبتدي بالفضل إحسانا 
فرحست أختال عُجسباً من محاسنها كشارب ظل بالصهباء نشوانا 
رقت وراقت فجاءت وهي لابسثة نكن البلاغة والترصيع الوانسا 
حكت ببمنثورها والنظم إذ جمعا بأخرف جسنت روض أ وبسستانا 
جرت علسى جرول أشواب زينتها إذ أصبحت وهي تكسو الحسن حمناناة) 
أضحت تفبّر وجه العنبري فم بنع اللقتنيطة من ذُهل بن شيبان!3) 
يسسي لما ابن هلال هين ينظرها يحكي أباه بما عاناه نلقصان4) 
كذاك أيضا لها عبد الحميد غدا عبد يجسر من التقصير أردان3) 
تست وعسبدك مور بعلّته ففادرئه صسحيحاً خير ماكانا 


01 
2 


شو فسهر أمين اللدي: ياقوت بن عبد اله الوم الكانب ١‏ وف بحودة اخط والمتوفى سة 4 |كافب. 
حرول : هو الخطيية, جحرول بل أوس وخيساد ٠‏ شمو حساك بن نابت رضي اله عنه. 


3 

/ يفسا بالسبري” ؛ أحد شهرا ع بلصبير» وهر فريك لمر رك كن برى أشمريزي» أو هو أب و القرل الهرئ: 
رمطلع ا حماسية: ل ركنث من مازت م تتح إبلي بنو اللفيطة دن ها 00 

"ابن ملال: هر على بن هلال الخطاط الشهير العررف باين البواب المنوق سة [42م. 


4 5 1 
50 هر عبد ا حميد سن يبى ال معروف بالكاتب» يضرب به الثل ي اليلاغة) وعنه أحد ال سلون. قنا 
آخر خلفاء ب يأمية سنة 32 إهب. 


مه مر وان ب حيماكء 
د ا لك 


هيا العرر 


وكيف لا تدفع الأسقام عن جسدي 
فما على طيفها لو عاد يطرقنا 
فاسلم وأنت أمين | لدين أحسن مَنْ 
ولاتخئّت إلسيك الحادشات ولا 
وقال هو يحذر من أبناء العمومة: 

احذر من ابن العم فهو مصخف 
القاف من قسبر غسدا لسك حافراً 
والياء يأس دائم مسن خسيره 
فاقبل نصسيحتي التي أهديتها 


وهي الصّسبا حملت رحا وريحانا 

ف ريبما زار أحسيتاً وأهسيتا 
4 

وشسى الطسروس بمنظوم ومن زانا 


حلت بربعك يا أعلى الورى شانا 


ومن القريب فإنما هو أخراف!!) 
والراء مله ردئ لنتفسك يخطف 
والشحباء نض ميته لا يتحتف 


ومن شعره الرقيق في الغزل هذه اللوحة التئ"تذكرنا بلوحات عمر بن أبي ربيعة الشعرية: 


وأهيف مسول المراشف خاسته 
تسيل (لدى قسية اللأية مدا" 
ففيسسكر منه عدد ذك قوامسَه 
كأن أمسير السنوم يهسوى جفونسه 
خلوت به من بعد مانام أهله 
فوسُْديه كفسي وبسسات معالنقسسي 
فقام يجرٌ البْردٌ منه علسى تقسى 


وفي وجنتسسيه للمئدامسة عاصر 
رحيقا وقد مرت عليه الأعاصسر 
فيهيتز تسيّهاً والعسيون فواتسر 
إذاهمَّر فقأ خانفته المحاجبر 
وقد غارت الجوزاء واللسيل ساتر 
إلى أن بدا ضوء مسن الصبح سافر 


وقمست ولسم تُحلسل لإسسم مازر 


وقد يصوغ شاعرنا قصائد تلتقي فيها مشاعر الحب ومعاني الغزل بهموم الحياة رخواطر 
النفسء فإذا بنا نصغي إلى محاورة شفيفة يمتزج فيها وجود المرأة بوجوده وكيانيا بكيانه» فقد أورد 
له ياقوت في 'معجم الأدباء' قصيدة أنشدها وأملاها في منزله بحلب سنة 619ه يقول فيها: 

وساحرة الأجفان معسسولة اللسسى مراشفها نهسدي الشسفاء مسن الما 
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لصحيف ابن العم اين العم 
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ا العسرن 


حنست لسي قوسسئ حاجبيها وفوّقت 
فوا عجبا من ريقها وهو طاهر 
فإن كان خمراً أين للخمر لونه 
لها منزل في ربع قلبي محله 
جرى حسبها مجسرى حياتي فخالطت 
تقول إلى كسم ترتضسي العيش أنكدأ 
فس فسي بسلاد الله واطّلسب الغسئى 
فقت لهسا إن الذي خلسق السورى 
ومسا ضرني أن كنست رب فضسائل 
إذا عدنت كفا مسالا ولرَوة 


ولم أبتذل في خدمسة العلم مهجني 


محمه كمال 88888880 

إلى كبدي من مقلة العيين أسهما 
خلال وقسد أضسحى علي محسرما 
ولأه مع أنني لم أذقهسا 
مصون به قد أوطنئه لها حمى 
محبتها روحسي ولخمسي والدما 
وتقنع أن تضحي صسحيحاً مسلما 
تفز منجدا إن شئت أو شلت مُنْهما 
تتفل لي بالسرزق سنا وألتا 
وعم عزيسز السنفس حرأ مشا 
فك صنت نفسسي أن ذل وأحرما 
لأخسدم مسن لاقيست لكن لأخدم!!) 


وقال يفاخر بنفسه ويذكر مكارم آبانه وأجداده ويشيد بمأثرهم: 


وأجمل مالسي دون عرضسي وقاية 
وأسلك آشار الألسى اكتسسبوا العسلا 


علي وأعقو حس4ة وثكقرما 
ولو لم يفار ذلك عندي درهما 


وخسازوا خلال الخفير مما تقدما 


ك 3 8 9 , 5 5 5 
أولسئك ومسي المتعمون ذوو السنهى بلو عامر ا ا يا 
إذامادذعوا عند اللوائسب إن دجت أناروا بكشف بكشف الخطب ما كان أظلما 
وإن جلسسوا فسي مجلس الحكم خلتهم بدور ظسلام والخلالق أنجمسا 
وإن هم ترقوا منسبرالخطابة فأفسصح مسن يوما بوعظ تكلما 

00 الأخير مر. ن قصيدة اللفاضي / أي ا حسون على بن عبد العزه ر ا جرجان . 


“اتهم ل تمسسب ب يأف جرادة يعار بن ضتضعة: وأسم حدو " الى جرادة: عار بن 


طالت كرم الله وحهه ركرل ابى ارعس " م أي عنهم. 


ربيعة. وهر صاحب أمير المؤصنين علي بن أل 


م لص سس 
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وإن أخذوا أقلامهسملكستابَةٌ 


بأقوالهم قد أوضح الدرٌ واغتدى 
دعاؤهم يجلو الشدائد إن عرت 
وقائشة يابن العديم إلى مستى 
فتكت لها عني إلسيك فإننسي 


أبى اللسؤمٌ لسي أصل كسريم وأسرة 


فأحسن من وثنى الطصروس ونمنما 
بأحكسامهم علم الشريعة محكمسا 
ويُسنزل قطسر الماء من أفق المتما 
تجحود بماتحصوي! ستصبح معدما 
رأيست خيار الناس من كان منعما 


2 
عُقيليّة سنوا السندى والستكرما 


ولااشك في أن أجداده الذاين تسلموا أعلى المناصب: واشتهروا بالقضاء والإفتاء والخط 
والخطابة جديرون بمثل هذا المديح الذي أسبغه عليهم حفيدهم ابن العديم. 
وأنشد لنفسه وقد رأى في عارضه شعرة بيضاء؛ وكان عمره إحدى وثلاثين سنة: 


أليس بياض الأفسق بالليل مؤذنا 


كذاك سواد النبت يقسرب يبسسنه 


إذامبا يدا وسطالرياض منئورا 


وكان كثيرأً ما يغيب عن مدينته الشهباء“في-أتتفارهالمتعددة؛ فإذا به يستبد به الشوق ويستعر 


في نفسه الحنين فيقول: 
لكالش إن شارفت أعلام جَوشْسَنَ 


ا فبئغ سلما من محصبا متَسيّم 


ولاخنّت لسك الشهبا وتلك المعالم!!) 


يلوح اشستياقا حين تشدو الحمسائم 


ويروي الشيخ شهاب الدين "محمود'27) أن الكمال بن العديم لما وصل إلى الديار المصرية في 


بعض سفراته رسولا إليها حمل إليه أيدمر المُحيوي 


وكنت أظن الترك تخستص أعيسن 
إلى أن أتانسي من بديسع قريضهم 
فأبقت أن السحر أجمّفه لهسم 


3) شعره 5 ليتصفحه؛ فطالعه وكتب عليه: 


لهم إن رتت بالسحر فيها وأجفان 
قواف هي اللسكحر الحلال وديوان 
يُقرلهمهاروت فيه وسسكحبان 


الح ردن جبل مطل على حلب في غريبهاء ومنه كان حمل النحاس الأخمر. 
أر؟ 9 4 
ثور شهاب الدين» حمود بن سلمان بن فهدء ا حنبلي ا حلي, كان شيخ صناعة الإنشاء في عصيره م نىأشهر كتيه “حسن الت رسال 


إل حساعة النرسلً توفي في دمشق سنة 723هلب. 


لأس رأيدمسر بسن عباء الله علم الدين ا نحيري» تركي الأصل» أعتقه مصر بي الدين محمد بن حمد بن نادى فنسب إإيه. 


لغب 


بالإمارة. له قصائد ومرشحات جحي السيك. ترف سنة 7ه 
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و من العرر محيه كمال #488840 


ومثل ذلك ما أنشده ببغداد لنفسه وقد التمس منه بها مقال من خطه البديع: 
بيامن له هئة تسمو إلى الرتب ورغبة في بابع الخط والأدب 
أسهرت ليلك في تحرير أحرفه وفي نهارك لا تصسبو إلسسى تعسسب 
طلبت مني مسثلاً تسكعين به على إجادة ما تبقيه في الكتب 
فلم أجد منعَ ما حاولتّه حسناً إذكنت أهلا لنيل النجح في الطلب 
1 0 5000 8 2 7 7 4 0 
فماك خطيا كزهر الروض باكره ضل الندى وسقته أعيسن السسسحب 
أقلامه سبعة تزري بروئقها ورحسن منظرها بالسبعة الشهب 
وقسد ينظم متطوعات قصاراً في مناسبة عارضة؛ أو موقف يدعو إلى التأمل واستنباط العظمة 
والحكمة؛ فلا يكل القلم؛ ولا تتأبى الفريحة؛ ولا:يسف البيان؛ فمن ذلك ما ذكره ابن شاكر الكتبي في 
(فسوات الوفيات) نقلاً عن الحافظ أبي محم عبد الْمَؤْمسَ.بن خلف الدمياطي!!) من ابن العديم كان قد 
ارتحل اللسى العراق رسولاء وميا بسؤِمرا؟/او (مثر' مك رأى)؛ فوقف أمام آثارها الشاهدة على 
حضارتها البائدة؛ فأنشد بيئين يدلان على تفكره في فعل الزمان في الأمم والعمران؛ وهما قوله: 
نزلنا (شر مسن را) فازة فت محاسكها السدوارس إذ نزلسنا 
وخاطبسنا لسان الخبب مايا خسنا قبكم نلمرتحلشا 
ومن أبياته التي تظهر فيها النزعة التصوبيرية التقليدية قوله: 
بدا يسحر الألباب بالحسن والحسنى فلالا إليه آبة المقصسد الأسسنى 
ودر أززار افيض تر اتححيا وضسم إلسيه اللأغص والغصّن اللدنا 
ولابن العديم مقطوعة شعرية ندر أن نجد لها مثيلاً في الشعر العربي من حيث جدة الموضوع 
وقوة العاطفة وعمق العلاقة بين الأب وابنه» وذلك أنها تنبع من وجدان شاعر تناءت به المسافات؛ 
وعص. فت ريساح الغربة؛ فإذا بنفسه يهيجها الحنين إلى ولده قاضي القضاة مجد الدين!”)؛ فبعث إليه 


ااه رأبر حما.؛ شرف الدين؛ عبد ا موه ن بن خخلف الدمياطي, حافظ للحديث؛ هن أكابر الشافعية . كان فصيحا لغرب مقربًا حياد 
العبارة . من كتبه "كشف المفلى في تبيدن الصلاة الوٍسطي" و "قبائل ا خزرج . .. توف في القاهرة سنة 05 همب. 

#أفرعبدال, رمن بن عمر, كا ن إداما مفتيًا فصبحا عانًا صدرًا معظماء ذا دين وعد رشا ها اوزاف (الدهبي). وقال 
الصسلاحع العسسفدي: رمور/, ول حتفي و حطابة جامع ا خاكم ؛ ودس بظاهرية دمشة ى. سمع بمكة ومفر ودمشق وحلب 
وبغداد. توق سنة 72كاهب. 
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شيا العر 


بهذه الأبيات: 
هذا كتابي إلى من غاب عن نظري وشخصه فسي سويدا القلسب والبصسر 
ولايسسن بطسيف منه يطرقتسي عند المسنام ويأتينسسي على قسدر 
ولاكتاب لهيأتي فأسسمع مسن أنسبائه عسنه فيه أطيب الخبر 
حتى الشسمال التسي تسري إلى حلب 2 ضسنت علسي فلم تخطسر ولسم تمسر 
أخمئه بتحيائ سي وأخسسبره أنسي سلئمت مسن السترحال والسفر 
بيت أرعى نجوم اليل مكتتبا 2 مفكراً في السذي ألقسى إلى السحر 
وليس لي أرب في غير رؤيسته وذاك عسندي أقصسى السول والوطر 
ولاابد أخيراً من الوقوف عند قصيدته الرائعة التي صور فيها ما ارتكبه التتار في حلب من 
فظائع وحشية لم يكن يكن الهدف من ورائها إلا تدمير حصّيارة,عامرة وإبادة سكان آمنين . وكانت هذه 
الكارثة قد وقمت سنة ثمان وخمسين وستمئة! فشرد الكثيرَكممن نجا منها من أهل حلب فارين 
بأرواحهم وأبنائهم ونسائهم. وكان الصاحب بل اله ئرج /إلقام مصر؛ فأقام داك قراب ا 
ال ا ا ل ا ا 1 0 
واللوعة بسبب هذه المحنة النكراء الثي كك ضوع للع فى تاريخ اليكوات الضارية. وفد ظلت 
حي ا لعا ونه ات سوا امد 
الجمان' للعيني!!!: فأورد بعضا منها في مقدمة تحقيقه لكتاب 'زبدة 4 يقول ابن العديم: 
هوالدهر ماتبنيه كفاك يهدم وإن رمت إنصافا لديه فتظلمْ 
وملك بني العسباس زال وللم يدع 2 لهسم أثسرا مسن بعدهسم وهسم هم 


(أأهسر بدر الدين: حمود ب نأحمد بن موسى العيني ا حنغي؛ مؤرخ علامة مس “نار ا حدئين. أصله من حنب: ومولدد في (عينتاب) 
وإسيها نسسيقه. رحل إل دمشق والقدسء ثم إل القاهرف» وفبها ولي ا حسبة وقضاء ا حنفية ونظر السجون. ألف كبا عديدة 
متنرعة في ا حديث والشقه والنحو والناريخ» وكنايه "عفد ا جمان في تاريخ أهل الزمان" بقع في عشرين بحلدا. توي في القاهرة 
مة 355ه. 
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وه يا العرر 


وأعستابهم أاضحت تداس وعهدفا 
وعن حلب مسا شئت قل من عجائب 
غداة تافالا ل ئنسسيّة بفتة 
أحساطوا كأسراب القطا بربوعها 
أتوفا ك اواج البحار زواخراً 
وقد غطلت تلك العشار وأذهلت 
فيالك مسن يوم شديد تُفاسه2) 
وقسد درست تلك المسدارس وارتمث 
وقد جزرت تلك الشعور وضطمّخت 
وكل مهساة قد أهينسست بتسبيّة 
ثنادي إلى مسن لا يجيب لداءها 
فياحلباألى ربوعيك أففسرت 
وأين شموس كن بالأممر اطلفسيا 
فهاأناذو وجد يجن بأضاعي 
أنسوح على أهليك في كل ممنزل 
ولسننات قكن 3 سني 


مكحيه كلمال 1 


تسسباس بافواه الملسوك وتلسسثم 
أحل بها يا صاح إن كنت تسم 
مسن المُفل جيش كالسّحاب عرمسرم 
على سيق جُرد من الخيل طُيُما!) 
ببيض وسلسمر والقستامٌ مخيْم 
مراضع عماأرضت وهي فُيْم 
وقد أصبحت فيه المساجد تهسسدم 
مصاحفها فسوق السثرى وهي ضسخم 
وجبْن بسامواه الدماوهي تلطم 
وفد طالما كانت تعر وتُكرم 
وتشاسكو إفى مسن لا يسرق وركرحم 
وأغِت جو بأًفهيلاتتكلم 
فين استتقلوا بالسسركاب ويمموا 
عليك وغيشي في البلاد يذمسم 
وأبكي الدجسى شوقاً وأسأل عنهم 
فسيفعل فينا مسسا يشساء ويحكم 


وبعدء فليس من العجيب أن نرى أشعار كثير من أعلام ترائنا العربي لا تزال متناثرة في كتب 
الأقدمين. لا تجد إلى الآن من يتجرد لتسقطها وجمعها في دواوين مسئقلة؛ فعسى أن تتواصل همم 
المحققيسن وعزائم الباحثين للقيام بهذا العمل الجليل؛ لا سيما وأن بعض هذه الأشعاره إذا أغفلنا 
الجانسب الفنسيء يمكسن أن تعد وثائق مفيدة في تعزيز الأخبار عن وقائع تاريخية مروية ودعمها 
بالشهادة الحية كما رأينا في قصيدة ابن العديم الأخيرة. 


(أهكذا ورد البيت وفيه إقواء. 
ل اللغام: زيد أفواه الإبل. 
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المصادر والمراجع: 
[- إرشاد الأريب إلى معرفة الأديب (معجم الأدباء) 
ليقوت الحصويء طبخة مرجليرث في فصر 
1925-7م. 
2- الجواهر المضية في طبقات الحنفية: لعبد القادر 
بن محمد الفقرشي. طبع في حيدر آباد 332[ه. 
[- شذرات الذهب في أخبار من ذهبء لعبد الحي 
4- فوات الرفياتء لابسن شاكر الكتبي. طبع في 
بيررت و97 أه. 
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5- المختصر في أخبار البشر» لأبي الفداء. طبع في 
مصر 323 [ه. 

5- مرآة الجنان: لليافعي. طبع في حيدر آباد 1339 
ف 

7- النجوم الزاهرة في ملوك مصر رالقاهرة» لابن 
تغري بردي. طبع في مصير 972 أم. 

8- إعلام النبلاء بتاريخ حلب الشهباء؛ لمحمد راغب 
الطباخ. الطبعة الثانية في حلب 988 أم. 

9- الأعسلام, للزركلي. الطبعة التاسعة في لبنان 
0 أم. 


053 


يا العرر 


المكونات الفكرية والوحدانية 
لقصيدة آبن النقيب أ لحسيني تع الغناء وا لمخنين 


دارائب سكر' 


أولا: حبا نك :: 


بسن محمد ين كمال الدين بن محمد الحسيني, الملقب ببس "ابن حمزة', وب 

عبد الورحمن 'ابن النقيب". (048]- [108هم: شماعر من أبرز شهراء العربية في القرن 

الحادي عثسر الهجري, لم يعمر سو ثلاثة وثلاثين عَامًا, غير أن قصائدد جياد: تعبر عن ثرام 
ثقافته ورؤاه. 


يرتبط لقبه "ابن حمزة" باسم .أحد أجداده؛, أما لقبه “ابن النقيب” فسببه 'أن أباه كان نقيب الأشراف 
في بلاد الشاه !ا ويعود نسببه الحسيني إلى الحسين بنَعلي.بن' أبي طالب كما يتضح من ترجمة 
المحبُسي لعمه "السيد حسين"2) في كتابه 'خلاصة الأثْر"؛ يعد والده 'السيد محمد بن كمال الدين.. 
الحسيني المنتمى؛ الحنفسي المذهب رئيس وقته في العلم والجاه37)؛ وأستاذه الأول الذي تتلمذ له» 
مستفيدا من علاقاته الواسعة بالأدب والأدباء. وعلى الرغم من العمر القصير الذي عاشه فقد درس 
ابن النقيب العلوم المتوفرة في عصره؛ فقرأ القرآن الكريم والحديث الشريف وتاريخ الأدب العربي؛ 
كما كان ابن النقيب ملما باللغتين الفارسية والتركية فضلة عن اللغة العربية التي ترجم إليها بعص 
الشعر انتركي والفارسي؛ وهو في هذا المجال يشبه الكثيرين من الأدباء الذين عرفتهم بلاد العرب 
والمسلمين منذ القرن السابع الهجري؛ إذ كان عدد غير قليل من الأدباء يلمون باللغتين الفارسية 
والتركية إلى جانب العربية. ولعل شعر ابن النقيب حافل بالإشارات إلى ثقافته الواسعة؛ التي زكت 
باطلاعه ومعرفته باللفات؛ كما كانت مجالس الأدب تجمعه بالكثيرين من مثقفي عصره الذين 


" كلية الأداب- جامعة البعث, حمص. 
3 ن السقبب' د, عم موسى باشاء ص راق 
7حلاصة الأثر» المحبي 05/2/ 

3 ا مرجع نفسة 4/2 7 . 
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عرفتهم دمشقء مما ساعده في تكوين صداقات مع معظمهم؛ وفي مقدمتهم صديقه الشاعر منجك 
باشا اليوسفي الذي مدح ابن النقيب بقصائد جميلة. 

قثر الدارسون عبد الردمن بن النقيب وشعره تقديرا حسناء فقال عنه معاصره المحبّي (ت 
1 ) 'نادرة وقت قته في الفضل والأدب والذكاء وجودة القريحة وحسن التخييل؛ وكان مطلعا على 
اللغة والشعر وأنواعه الاطلاع التام؛ وفضله أشهر من أن ينوه به؛ أو ينبه عليه'!!). ورأى فيه د. 
عمر موسى باشا 'صورة أصيلة عن الشاعر العربي في العصر العثماني فقد استطاع بعبقريته 
الخاصة أن يعطينا أجمل صورة عن دمشق في مختلف مظاهرها الطبيعية والاجتماعية"2). وقال 
عنه د. شوقي ضيف: : 'كان شاعراً بارعا وحقا ما يقوله المحبّي من أنه كان يتخيل التخيلات البعيدة 
البديعة في التشابيه العجيبة" 


3 ءءء ٠.‏ 00 1 
ثائياً: أغراضه الشعربة 
طني وهم من حيقةالقصيرة فرك أن لقي فيولفً مشا من لم لشعر الجميل طبعه في 
العصر الحديث مجمع اللغة العربية في دمشقء بعد أن, كيب له الشاعر أحمد الجندي مقدمة مناسبة؛ 
كما كب له الشاعر خليل مردم مقدمة ثانية. ويضثم الذيوآنمجموعة من القصائد تتنوع أغراضيا 
الشعرية بين وصف الطبيعة ومجالس الأنس”؛ والغزلء والمُديح:/والفخر؛ وهي الموضوعات التي 
غلبت على قصائد معظم الشعراء في تلك المرجلة. 
[1[-وصف الطبيعة: ويآاني وصف الطبيعة الدَمَشْقتّة في طليعة أغراض شعره؛ مما جعل 
المُحبّي في كتتابه "“خلاصة الأثر", يقول عن الشاعر: (دمشق مترووح 
فكرته)(ث, وديُوانه حَافلَ بالقصبائة التي تتََتى"بالطنيعة الجميلة في دمشق؛ 
ويلاحظ أن علاقته بالطبيعة تذهب به على دروب الفن بعيداء فكأنه يبني 
بعتافسير الطبيعة معادلا مرضوعيا لما يعمل في صدره من ترق الى 
الجمال والنقاء؛ ومن نمادذج شعره في هذا المجال قوله في إحدى 
قصائده!ة): 
وكأنما الأغصان يثشسيها الصُسبا والسبدر من خلسل يلوح ويُعجسب 
حسسناء قد عامت وأرأخت شعرها في لجّسة والموج فيها يلعسسب 


يشبه هذا التصوير حركة رسام يرتب الأشياء في لوحته كما يتخيلها ويشعر بهاء ويبدو الرسم 


1( "رحج نفسيه 79/2 

ان النقيب: د. عمر مرسى باشا ع ر#) |1 

الأأحلامة الأثر 390/2 

ديوان ابن النقيب حتح. ا جبوري» صركطله 

2-99-9952 ز1313130303ز ز ز 1 1 90909ادا “#[#أ[[ذ 22 
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العر 1 
8# 8 لبرا فب راتب سكر ‏ 8328888 
أنسيقاً مترفأ بعيدأً عن المجتمع بما عرف عنه في تلك المرحلة من انغلاق أعاق تفاعله مع المؤثرات 
الوافدة عبر الثقافتين التركية والفارسية؛ في حين أن الأمر كان مختلفاً في الأدب الذي شهد انفتاحا 
ملموساً على هاتين الثقافتين؛ مما يفسر المسافة التي تفصل بين الصور التي يرسمها الشاعر في 
قصيدته وطبيعة المجتمع الذي يعيش فيه؛ ويمكن اعتبار هذه السمة إحدى سمات رو 
العثماني. 

2- مجالس الأنس: غرفت مولن الأنس في تريخ الأدب اه منذ وكيا | اعد في 
ابن النقيب أواعاً نن حالس الأنس 7 يشارك فيها الشعراء بقصائدهم 
وحواراتهم الأدبية؛ وقد كانت مجالس الشاعر ومجالس أبيه من أبرز هذه 
المجالس التي يمتزج حديثه عنها بعشقه المتميز للطبيعة؛ فكأن الطبيعة ألوانه 
التي يرسم أغراض شعره بها بمثل قوله!!): 

ومجلس حفست الفصون بسنا فيهووج ها لرياض مب تهج 

كان أور افيا يسرف بهسا قوق الندمى نسسيمها الأرجج 

3- الفزل: يبدو الغزل في قصالا الشاعر شكلا,من“أشكال التدريب الأدبي؛ إذ يلاحظ قارئ 
شعره أن الفبزل غير مرتبط بتجربة إنسانية حقيقية. فالغالب أن الشاعر 
يكتب ف في الغزل متعبرَا-عن-حتاجّة المنادمة إلى القول في غرض شعري 
جميل: ولعل ذلك.ما جعل صوره الفنية في تغزله تميل أحياناً إلى التجريد 
اللغوي ذيّ العاظفة البارةة تمثل قوّلّه!2): 

جساعء الحبيسب بطيببه ونساى الريِ ب بكل واش 

4- المديسح: المديح في قصائد ابن النقيب ذو طبيعة إخوائية؛ فهو لا يمدح في سبيل التكسب: 
كما نلاحظ عند غيره من شعراء عصره: وإنما يحاول في قصائده أن يعبر 
عن مشاعر ذائية تجاه الممدوح؛ مبتعدا عن وصفه بالصفات التي تشجعه تلشجعه 
على إكرامه ومنحه الأعطيات؛ وربما يعود ذلك الى لون وأنة ينثمي 
بنسيه انتماء فمويقا شاجذاء بوكو انتماء يحظى بتقدير سياسي واجتّماعي 
واسع في عصره؛ مما يجعل قصائد مدحه تتداخل مع الإخوانيات بمثل قوله 


7االعمدر تقسه. 
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ايا العسر 


مادحاً أحد علماء عصرء!!أ: 
يا إماما ابصرت منه بعين الب سمع كهف أًكسائر القلاب 


مسند الشام مع فلسطين خير ال دين من جساء بالعجيسب العجساب 

هو تمان عصره فارس الحلته بسة في المشكلات عند الجسواب 

وربما نستطيع أن نرجع إلى السبب ذاته قلة قصائد المديح في ديوانه الشعري الذي يغلب عليه 

التغني بالطبيعة فبل أي غرض آخر. 
5- الفخر: في شعره فخر بذاته وبنسبه ونزوع إلى التعبير عن حزنه الداخلي؛ أما الفخر 
بالنسب فنجده في مثل قوله27): 
سقى الودق مسن أبناء هاشم نبعة © نمتّسنا إلى العلياء منها مفارس 
, 

وسلب الفتى مسن دهره طيْب محتد وإحسسرارٌ آداب وخل مجسانس 

6- الأدب والأدبساء: يتداخل الحديث عن.الأدب والأدبّاء في قصائده مع المدح والإخوانيات؛ 
مقدما لوحة للعلاقات بين المثقفين والكتاب في عصره؛ وطرق تفريظهم 
للمؤلفات الأدبية. وغالبا ما 'يأخذ هذا الاتجاه شكل الرسائل الأدبية الشعرية 
التي بتبادلها الشاعر مع -أقرّانه ومعازّفه. مثل الرسالة الي أرسلها ابن 
النقيب الح معاصرة ا 'زين الدين بن أحَممْد البصراوي' بستد عيه؛ 
وبطلب منة كثاب الشيات الخفاجي (ت1069ه) '"ريحانة ١‏ الأنيا وز هرة 
الحياة الدنيا", قائلاً على وزن البحر "الخفيف" الذي يكثر التدوير فيه!ذا: 


يجا اهيا ونسيوي مسق الأذب الغسض رياضا موشيّة الديباج 
قد نمتها سكب الخسيا وسقاها الضصل قبل الصباح عذب المسراج 
إن فصل الربيع وافى بورد منذ أض كت نفوسنا في ابتهاج 
ولفض الريحان مع يانع الورد إزدواج في قو ةالامساستزاج 
فتفضل معالرس و إذا شنت بريحائة الشن هب الخفاجي 
غير خاف حضور الطبيعة بألوانها في معظم أغراضه الشعرية؛ فهي جوهر الصلة بين فنه 

)الصدر نفسه 22 

3 الصدر نفسه ص70 / 

(3) خلاصة الأثر؛ للمحبي 391/2 

48 


سه بن العر يوه ووو ووه «راتب سك 848840880 
الشعري ووجوده كله, 

ثالئاً: المكوناك الذكربة والوجدانية لقصيدة ابن النقئيب الحسيني 
اذي الغناء والمغنين:"؛ 


عاش ابسن النقيب مكما سبق- (048/-/108ه) ثلاثة وثلاثين عاما؛ كتب فيها فصائد كثيرة 
تأثر موضوعها الشعري بحياته في أسرة ميسورة ومثتفة؛ فغاب عنه هم المعاناة الاجتماعية لبسطاء 
السناس»: وغلب على موضوعه الاهتمام بالطبيعة والغئاء والمغنين الذين خصهم في قصائده بأهتمام 
متمسيز فذكر مجالسهم: وذكر الآلات الموسيقية التي كانت ترافقهم في قصائد متعددة؛ وعد قصيدته 
في الغناء والمغنين؛ في. التاريخ العربي؛ ذات دلالات فكرية ووجدائية عميقة في هذا المجال لأنها 
تبر عن موقف الشاعر من الغناء؛ وتشير من جهة أخرى إلى قيم وجدانية وفكرية مرتبطة بعلاقة 
الشاعر بعصره. ومن أبرز تلك الدلالات الفكرية والوجدانية؛ 

أ- التحسر والتأسف على الزمن العربي الماضي في أيام ازدهاره بعد أن حل محله زمن جديد 
يؤخرٍ العرب عن غيرهم؛ وقد عبّر الشاعر عن تحسره بصيغ لغوية متنوعة كقوله 
مثلاً: (ليت شعري)» الذي “يَؤْكد القيمة الوجدانية للزمن العربي الماضي ودلالاته 
الاجتماعية والسياسية؛ في مقايل هن الشاعر الذي انقطع عن تحئيق استمرارية 
الماضي الزاهي: يقول(2): 


كلاج كد الشجي ااكتتتصسارة أزعسج الشوق فلبه واستطارَة 
ليت شسعري أيسن اسستقل” عن البيو بجننة و كنيق الوا زازه 


إن مفردات مثل (الشجي والشوق والقلب) توح بواعث نفسية دالة على خلفية اللوحة الفنية 
المرسومة في النص. فالشاعر يتأسف على الزمن العربي الذي احتوى مشاهد الغناء المعلنة في 
النصء وما تحسُره على ظواهر الغناء إلا تعبير عن تحسر أعمق على الزمن الذي احتوى تلك 
الظواهر وئمت بين أعطافه؛ فكأن الغناء فرع والزمن الذي احتضنئه أصلء وإذ يتحسر الشاعر على 
الفسرع؛ يعبر عن تحمّره على الأصلء وبذلك يكون الغناء معادلاً فكرياً ووجدانيا لقيم تعتمل في 
صدر الشاعر وهذه القيم تنسجم مع حبه للغناء وهو حب لا يتناقض مع ما يعبّر عنه النص من معان 
تشبير إلى الزمن العربي الزاهي الذي أخلى بنوه العرب مزاره؛ وبذلك تحمل قصيدة ابن النقيب 
دلالات قريبة معبرة عن حبّه الغناء والمغنين؛ وأخرى بعيدة قد تكون مستترة؛ تعبّر عن تحسره على 
زمن الازدهار العربي. 


(أأديوان ابن النفيب» ص 3//-27/ 
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هي ا العرر 


ب- تأكسيده الإعجاب بالطابع العربي الزاهي لماض ذي أمجاد؛ فالشاعر يصوّر في قصيدته 
شخصيات عربية معروفة من رجالات الثقافة أو السياسة في العصرين الأموي 
والعباسي» ويبدو العربي في ضوره خليفة أو .ملكاء أو وؤبراء أو أميراء أو مقلع 
أو فنانا. وإذا تذكرنا حال العربي في العصر الذي عاش فيه الشاعر أدركنا الدلالات 
الوجدانية والفكرية لامتعساره نك الشخصيات. عاش الشاعر في عصر انتشر فيه 
البؤس والجهل والفقر والتخلف؛ وأصبح فيه العربي في أحسن حالاته مواطناً من 
الدرجة الثانية» ولا بد من الإشارة في هذا المقام إلى أن الحكم العثماني الذي استمر 
في البلاد العربية نحو أربعة قرون؛ لم تكن مراحله متساوية في بؤسها أو نعيمها 
كما أن الحكام من خلفاء ووزراء وولاة؛ لم يكونوا متساوين في ظلمهم أو عدالتهم 
إذ نجد بينهم الطامح إلى تحقيق العدل وما تقتضيه القيم الإسلامية الأصيلة؛ كما نجد 
بينهم من غلب عليه التعلق بحطام الدنيا وأهوائها؛ ويبدو أن التعلق بذاك الحطام قد 
حطمم أسس النهضة العربية على مدى عهود طويلة. كما لا بد من الإشارة إلى أن 
ظروفا دولية خارجة عن إرادة الحكم .العثماني قد أسهمت في نشر البؤس والشقاء 
في ذلك العصرهء ونذكر منها.اكتشاق نأس الرجاء الصالح الذي حول طريق 
التجارة العالمية بين الغرب والثترق عن البلاذ العوبية مانعا إفادة أهلها بالضرائب. 
وغير ذلك مما تتيحه التجارة من مكاسب, وإكذلك اكتشاف أمريكا المشؤوم الذي 
أسهم في تقوية الغرب في صراعه-التاريخي-مع-الشرق؛ وسقوط الأندلس وما تركه 

من أثر في نفوس العرب.. 
كل ذلك أسهم في رسم صورة المجتمع العربي في 'تلك لمزّحلة..مما يجعل مجالس اللهو؛ التي 
تحيط بالشخصية العربية في النص ظاهرياء تبوح بدلالات 5 واجتماعية غير مباشرة وذلك 
دمثل قول الشاعر (أ): 
من مليك زفت بحضرته الكأ س؛ قيان يعزفن خلف السمستاره 


ووزير قد بات يسسترق اللسذا ت وهسسناً واللسسيل مسرخ إزاره 
وأشبير مسصلطق بلددما 0 وكسمساس الطسسسلا لديبيهم مدرد 


فالعربي في الأبيات مليك ذو مقدرة وأمير ذو عزة؛ يقدمها الشاعر في إطار مجلس اللبو مغيباً 
المباذل التي ترافق صور مجالس اللهو في الوجدان الاجتماعيء وهذا التغييب المنبئق عن إرادة 
فكرية ووجدانية قصدية يتنامى بتلقائية في السياق الفثي للنص مؤكدا إعجاب الشاعر بماض عربي 
زاه ورغبسته في الإفصاح عن إعجابه بذلك الماضي ورجاله والتأثير في مستقبلي شعره الذين 


07االصدر لنفسمه ) ع4 /ر/ر 
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و يا العرر ه.رائب سكر 2 
يلمسون في تصويره مجالس الغناء دلالات المجد والمقدرة والعزة. 

ج- استحضار الهوية السياسية العربية للسلطة بذكر أسماء بعض الحكام الذين عاشوا في 
مراحل نعسم فبها العربي بالعيش الكريم كما يعيش السيد فوق أرضه وبالمقدرة 
عنى إيصصال صوت رسالته الحضارية إلى حدود إنسانية بعيدة ومترامية مثل 
حدود الصين التي حمل منها قتيبة بن مسلم الباهلي الأسرى وداس ترابها بقدمه. 
ومن هذه الأسماء يزيد ومروان والوليد وهشام في العصر الموي؛ والمنصور 
والمهدي والهادي والرشيد والمأمون والوائق في العصر العباسي؛ يذكرهم الشاعر 
في قصيدته موظفا ما تضمنته كتب التراث عن سيرهم الشخصية في إغناء 
موضصوع قصسيدته الذي يبقى مشدودا إلى جو الانتماء العربي الشامل الذي يلح 
وجدانيا وفكصريا خلف الدلالات الظاهرة لأبياته. لذلك نراه يقدم لذكر يزيد بن 
معاوية باستخدام عبارة 'فتى من بني أمية' فيورد لفظة “فتى" في حالة التنكير ولا 
شك أن لهذا التنكير دلالاته في سياق النص لأنه ينطلق بالرغبات النفسية للشاعر 
من التقسيد بحدود حاكم أو قائد معين إلى رحاب تتغنى بالهوى العربي قبل أي 
اعتبار آخر؛ يقول عبد الرحملا*بْن''التفيب!!1): 


كم فثى من بئني أمسية أمشسى وخشيول اليهوى به يستطرة 
ونداماه كابن جعدة والأخطل إذ عاقرهص فوا عُقاره 
وقضى ليله مع ابن زيتاد وتيب بن مسلم. رنهياره 


إن المعنى الظاهر الغريب هو الحديث عن الغناء وأجواء اللهو التي ترافقه؛ ولكن من يتأمل في 
الأبيات يجد أن ذكر هؤلاء الأعلام يشير إلى دلالات فكرية ووجدانية أبعد من ذلك؛ وقد علق 
المحبي في كتابه (خلاصة الأثر) على هذه الأبيات فقال (قدامة بن جعدة بن هبيرة الخزرجي من 
ندمائه: والأخطل هو الشاعر المشهور النصراني؛ وقتيب بن مسلم هو قتيبة الباهلي؛ وكان نديما له 
وكان أبوه مسلم كبير القدر عند يزيد)!2) 

يلاحظ من أبيات ابن النقيب وتعليق المحبّي الأمور التالية: 

1- كثرة ذكر الأسماء في النضص الشعري بأسلوب يقدم الاهتمام بشخصيات عربية معروفة في 

التاريخ على الاهتمام بالموضوع الظاهري للقصيدة أي الغناء. 


"ا مصادر نفسه؛ ع رف [ [-5./ / 
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2- استمرار ابتعاد الشاعر عن وصف المباذل التي تصاحب حديث الشعر عن الغناء والخمرة 
في قصائد غيره من شعراء العصر الذين كانوا لا يتحرجون من التبذل في شعرهم؛ بينما 
نجد ابن النقيب يحقق بلغته العفيفة بالنسبة للآدب السائد في عصره انزياحا دلاليا مرتبطا 
بأبعاد فكرية وجدانية جديرة بالاهتمام؛ فابن جعدة والأخطل المذكوران يثيران في دلالات 
النص رغسبة طامحة إلى استعادة المجتمع العربي لصفاء العلاقات بين أبنائه وفئاته 
الاجتماعية. 

3- ينسجم تعليق المحبّي -الأديب المعاصر للشاعر - على أبيات القصيدة» مع طابعيها السابقين 
فيقدم معلومات إضافية عن أصحاب الأسماء المذكورة في سياقها مشيرا إلى المصادر التي 
استقى منها بمثل قوله: 'قال أبو الفرج الأصفهاني'؛ 'قال صاحب العقد"؛ والمحبّي في ذلك 
يقدم لقرائه في العصر العثمائني شكلا من أشكال الإحياء الثقافي العربي؛ فلا يقتصر على 
التعريف بأصحاب الأسماء وبفن الغناء والموسيقا في التراث العربي؛ بل يضيف إلى ذلك 
انشفالاً واقيها بالظواهر الأدبية وقيمها النقدية؛ كما في قوله: (ابن جامع من المغنين 
المشهورين؛ وكان أحلاهم نقمة: وعيسى بن دليفكان أدبي وأحلاهم الفاملا)!!) 

4- إن تفصيل المُحبّي معاصر الشاعر؛ في«التعليق: علَىَ.قصائده. والتعريف بالأسماء العربية 
المذكورة فيهاء يدل دلالة واضحة على نزعة عربية ة أصيلة/في نفس الشاعر والنائرء وتزداد 
هذه النزعة جلاء إذا وازنا عمل المحبّي/في الوصول بنسب الشاعر ابن النقيب إلى آل 
البيتء. وتفصيله في سرد الأخبال التتعلقة بشخقتيّات قصائده؛ مع عمله في اختصار 
التعريف بنسب السلطان إبراكيم؛ أخي المكلطان مراد الرابع؛ وأبي السلطان محمد الرابع» إذ 
يقول: 'تفرر أن أص لهم من التوكمانَ “لك زآلة“الرتكالة+..-ولمااكانت أسماؤهم أعجمية 
أضربت عن ذكرها لطولها واستعجامها... ولا حاجة إلى الإحاطة فيها بلا فائدة فإنها 
مذكورة في التواريخ التركية”). ينفي المحبّي الفائدة المرجوة من ذكر نسب يتعلق بثلاثة 
سلاطين من بني عثمان امتد حكمهم قرابة قرن من الزمن؛ بينما يفصل في سرد أخبار 
أنساب العرب. ولا تقوم هذه المفارقة بين موقفيه من ذكر العرب والأتراك على استحالة 
الحصول على مصادر تركية تلبي حاجة الباجث إلى معرفة الأنساب؛ فهو يؤكد توفرها 
بمثل قوله السابق: 'فإنها مذكورة في التواريخ التركية" ولا بد من التذكير في هذا المقام بأن 
معظم المثقفين العرب ومنهم ابن النقيب والمحبي- في هذه المرحلة في التاريخ كانوا 
يجيدون اللغة التركية فضلا عن اللفتين الفارسية والعربية. 

د- ثمة إشارات كثيرة في قصيدة ابنٍ النقيب إلى الحياة العربية المتسامحة في تالفها الاجتماعي 
في المجتمع العربي منفصاة عن إشارة الشاعر إلى العلاقة المتميزة بين الخليفة يزيد 


(/أحلاصة اآث ر 397/2 
3 ا مر جر نفسيية . 
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ا كشب 5 1 مرت جزيع طبع تننا بجعم وبع تلح حتفلل ١‏ 
لبر 1 لعر ص :+ 3 :64 قن :قن :اقن! قن تفن نهدا :اا ناه أت سر 2 32 3 
والشاعر الأخطسلء؛ نجده يشير في أبياته إلى علاقة الخليفة العباسي الرشيد بأحد الأديرة 
وزياته له وعلاقته برهبانه بمثل قوله!!)؛ 
وتحسئى الرشيد في دير مرا ن على كل تلمسة وقسراره 


وعلى ضرب "زلزل" كسان برصو ينساء لاس فواص سيلا مزمارهة 


إن ابن النقيب إذ يتحدث في هذه الأبيات عن زيارة الرشيد لدير مُرّان القريب من دمشق يشير 
إلى العلاقة الوذية بين الخليفة ورهبان الدير والموسيقي (برصوم): وهي علاقة مرتبطة بخطاب 
الحضارة العربية الإسلامية الذي ظل هاجس الشاعر الأول؛ يشده من الحديث عن مجالس الغناء إلى 
تأكيد الإشارات إليه. | 

أما برصوم الذي يذكره ابن النقيب في أبيائه فهو لا يعرفه معرفة شخصية؛ ومما لا شك فيه أنه 
استقى أخباره من كتاب الأغاني؛ ولعل خير دليل على ذلك قول المحبي: 'قال أبو الفرج الأصفهاني؛ 
برصوما كان زامرأً في الطبقة الثانية؛ فطرب منه لراشيد وما فرفعه إلى الطبقة الأولى"!3) 


لمانا 


المصادر والمراجع 
/- ابن التقيب» شاعر الطبيعة الدمشقي في المصر العثماني: :عَم رمؤي باشا -المكتية العباسية» دمشق 7970 
2 - خلاصة الأثر في أعيان القرن الحادي عشر: محمد أمين المحبّي حدار صادر» بيروت؛ بلا 5. 
ز- ديوان ابن النقيب” ابن النقيب الحسيني ستحقيق: عبد الله الجبوري ح-مجمع اللغة العربية- دمشق 296 /م. 


000 
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(يلاية الأثر 397/2 
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نادر عبد الكريم حقابئ* 
11 0 ي أله دوي" 
!-دواعهج البحث.. المنفخ:: الغاية. 
و 00 هذا البحث قراءة نديّهُ ف حجازيات )١[‏ الشرئف الرضي 7 ووقوفاً عند قصيدته 
يقدم ليلة السفج' إذ تمل صورة عن خجازياته, ومفتاحا لمعرفة شخصيته. 


ولاكه لسي من الإشارة إلى. أن شعر, الشريف الرضي حظي بمكانة لا بأس بها من الدرس 
والبحث37 ولكن حجازيّاقه لم تستوك حبااميَ العناية لان أغل"الاراسات تناولت الحجازيّات 
تناوالا عاما باستثناء الأطروحة التي قتمها الباحث هيثم جرود والتي اعتنت بالحجازيّات لأنّه دري 


ا حجازيات أربعرد قصيدة يظر (ديراك الشريف الرضي) < 1 ص كاقلء ر 74 سق | ر أقأار 2 | 21١8-2‏ 287 
ر 337-336 و لوق ر 39 ر 397-392 رواقى رفاك-ااقار ااقارم عاك لمت ر قلقار 
600-199 و 612 , 4-63قم-ثوق, ر 636 ر 637 ر 658 ر مزق رجك صركاة حن 07079[ 
77ل و 222 رل22- 2 ر 227-226 2000 عي 27 حن 273 و 232 حى 200 , ر 7-32قوق 
ر 474 ر و47 ر 404 ر 473-484 ر 7ه4 وو . ر 503-304 ر 352-3561 و 167-362ار 
564-363 ر 67-6 دار صادر- بيرت [96 1. وبنظر (رجال من التاريخ) علي الططاري- ص هق /. 

ا راأعلام خم الدين الز ركلي- جح صرلط2- 06-3359 4س شر نحمد بن ا حسين بن موممى: آبر ا خسن العلري ا حسيي 


ا موسوي: أشعر الطالبيين على كثرة المحيدين منهم؛ مولده ووفاته سبعداد انتهت اليه خابة الأش اقل في حيادٌ والده, له: “ديواد 


20-5 
0 


شعر- ل" خيس ز اتسنا سهان" القارات امه وو اللخيض لبان وخاز لزان و ا حتادي قاوى و مير 
النخريل - ط" ع (اعيان الضيعة) البسسيا- حسن امون حو ص 21 حى 22 ف (ديوان الشر يف عرص ىي) حه[] و حب 
6 رَ (تاريخ الأدب العربي) د. عمر فررخ. حاقل ص 64-39 

0 إضافة إل الراحع الق سنعود إليها في هذا البح هناك كنب درست الشريف حكثير إبيها لأد ما ورف فيها يمع خعارج دائرة نعنا. 
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9 2 3 30 35318 18 335 19 22 نادر عبه الكريم حقائة ا لد 


الأثر الديني والأدبي. وتناول بعض الظواهر البلاغية والفنية فيها لكنه لم يقف على نص بعينه ليْبِينَ 
أبعاده المعرفيّة والجماليّة!!. 
هذا الأمر قؤى همّي لقراءة الحجازيّات والوقوف على أنموذج منها لدراسته فكان اختياري 
لقصيدة 'ليلة السفح" لغناها بالأبعاد المعرفيّة والجماليّة, 
عستي إن الأسئلة لتتسبار إلى الذهن عن طبيعة هذه الحجازية؛ أَتَأثْر الرضي بمن سبقه من 
الشعراء!2) الذين تغزلوا بالحجاز أم جاءت حجازيته بصورة مميزة عنهم» وما هدفة من حجازياته؛ 
وإلى أي مدئ كان مُوفقا في إيصال الفكرة للمتلقى؟!. 
٠ 1 0‏ 2 
كل هذه التساؤلات دفعتني لاختيار هذا النص بُغيةَ تحليله من خلال جماليّات الأسلوب37), 
والصورة الشعرية!') كما أبرز القيمة الجماليّة للنص من خلال أهميّة التوصيل!ة) في العمل الأدبي 
مظهرا نفسيّة الرضي وعلاقته بعصره وأكون بذلك قد استفات من معطيات المناهج الحديثة), 
00 0 
وفسيل التحليل اعرف بحجازيّات الرضي وخصائصها الفكريّة والفنيَّ. وفي ثناياه أجيب عن 
الأسئلة التي دفعتني لاختيارها؛ وأختم البحث بالنتائج التي توصلت إليها القراءة. وغايتي من هذا 
التحلسيل تقديم صورة عن أدب الرضي ونفسيته“من: خلال النص؛ وتبقى محاولة مني لعلّي أقدم شيئاً 
يلقى القبول والتقدير والله الموفق. 
2- التهريف. بالحجازيات.: 
ا حا * 0000 وي "ل ميو الس 11 الله 
هي موضسوع شعري وجداني ابتدغة الرضيء .ذو ظاتع غزليْ عفيف, تدورٌ أحدائُ من حيث 
المكان فسي بيئة الحجاز ومن .حيث الزمان فقد تقال في موسم الحج وغيره؛ وهذا الموضوع دو 
ضرب من ضروب الغزل يُنْسَبْ إلى الحجاز» وهاه النسّبة المكانيّة“يُرَادُ منها في الشعر عند العرب 
نسبة فنيّة ذات طابع روح أيضا(). 
انظ (تطور فن ا ححانزيات إل هاية الغرد انسايع ا مج ري) هيكم اجرود ع 37 حجن 27- رسالة .احسير حلب -/200. 
الشعراء سم عشرة وميد س ثور املاله وغمر بن أي ريعة وخبيل نتيةء وجزيره العباس ين الأ حقي. 
رذ “ميات 1 سلوب] د. فايز الداية, ع (اسند العربي ال حاءيث - مناشحه وفضاياع د, سهد دين كليب . 
93 رالرزيا ا جمالية في شع الحاشلية ورصدر الإسلاع أحمد خنيال. و رمعدمة لال, راسة العسورة الغنية) د. نعيم الياني. 
7 (حماليات الأسلوتع ص 2)7-هو العلاقة بين ا مبد ع وامتلقي. مر (النقد العري ا حديث- مناهحه رقضابادم صر 239 حق ق23. 
/5) (النشد الأدي- أضرله وناشحه) سبد قصب - ص 245- والنهيج التكابلي در الاي يتباران الل ال دي من جميع رواياة) وو 
(السقد التكاملي ) د. نعيم الياني -جريدة الأسبوع الأدى -املحق- العدد 8 -2292/ , 
ذمسب بعضيهم إل أن ا حسازيات ثقال في موسم احج وهذا غير صحيح لها تفال لي كان وناك يست رحع فيه الشاعر ذكريات ال حه 
قله أو بعدة. يقار (شهر الشريف الرحني رمنطلقاته الفكرية) عند اللطيف عمراد - /29/ وما بعدها. (نطرّر فن ا ححازيات 
إلى قاية القسرن السانه خحري] م 6. هر (دراسة في حياة وشهر الشريف الرضي) حمد سيد كيلان 307 حق ق/ ءار 
إديران الما مسيونع أحد عباس ح#/ م قلق ر ورحال 8 الناريخ) صوق /, و (الشريف الرضي دراسة لي عحره وأدبهع) 
حسسن محص وه أسو عنيري 07 حق 5/6 و (الشريف الرضي) حمد. عبد الفني حسن 72 حبق 7#و (الشريف الرضي - 
عمسره- حياته- منارعه- أديهم أديب النقي البغدادي- ص 7/5 و 7ة. ر رعبقرية الشريف الرضى] د. زكي مبارك 2 ص 
6 ر /3/. 
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3-الخصائص الفكريّة والفنيّة للحجازيات: 

لقد اهتمٌ الشريف بالمكان لما يحمله المكان من قداسة دينية نابعة من إيمانه به؛ ولأن هذا المكان 
يزرغ في نفسه الطمأنينة والتوازن الناتج عن كن الحجاز بأمكنتها نَم المهد الروحي للفكر 
الإسلامي الذي تمثْل به الشريف؛ ومن هنا جعل الشريف للمكان موقعا هاما في حجازيّاته؛ فقد 
استخدم المكان كمحور تدور من خلاله الأحداث التي تحمل معنى الشوق والحنين؛ أمّا الطرق التي 
أورد فيها المكان في حجازيّاته فهي أنه قد يأتي بصورة البرق أو الرعدا'! مُشيرأ من خلالها إلى 
المكان الذي يحمل معنى الهداية الناتجة عن النور المنبثق عن الرعد وسرتبط بالحجاز هذا الخير 
الناتج عن النور الذي يُحيي الأرض؛ ويزرغ الثقة بالنفس أملاً بالوصول إلى الحجاز: 

سرى لك من أوطانه كل عارض تضاحك فيه البرقء وهو قطوب27) 


وقد يكون المكان عاماً غير محددا؟/» وإن كان لا يعدو أن يكون موقعاً مما يخص طريق الحاج 
من بوادي نجد والحجازء كالديار في قوله: 
غرامي جدية بالديار وأهلهسا وعهدي بهاتيك الطلول فَديمٌ"ا 


وفي موضصع آخر من الحجازيّات نجد“الشريف يُحْدْد مكانا بذاته!3)ء وهذا التحديد هو الطريق 
الأكثر وروداً في الحجازيّات؛ فهو يذكر تهامة؛ وجمع؛ والحجاز؛ والخيف» وذا سلم؛ وزمزم؛ وطيبة 
والعتيق؛ والعقيق؛ وقباء؛ وكاظمة؛ والمدينة؛اوالمصَلي؛ والمقام, ومكة؛ ومنىء والنقا!). 

هذه الأماكن تحمل نفحاث إيمانيّة قوامها الرهبة والجلال لأنّها ُشكل الجائب الروحي في الفكر 
الإسلامي 

وتمتاز الحجازيّات بروح عذبة عذوبة نفسيّة صاحبها الذي يُدرك الوجود وخفاياهء وحجازياته 
تظهر نشيجه ودموعه؛ فهو مقروح الكبد مع الشوق لا يقوى على الصتبر والتجلد من شدة الوجدء 


وأديدم حسن حمود أبر عليري 3007 حي 1/5 ل , (الشريف الرضي) حمد عبد الغني حسين 72 حق 2#ر (الشريف 
الرضي- عصره- حياته- منازعه- أديدم أديب التقي البغدادي- ص ك2 ر77. و (عبقرية الشريف الرضي) د ركي ميارك 
2 مركاق ر 131. 

اجر ف. ا حجازيات إل نحاية القرن السابع ا فجري ص 23. 

9 رويوان الشريف الرضي' ) حد| م177 ونظر حد| ع 4ق6 ر 617 عدت 4526 303 ر ق26. 

اذأ عور فن ا حجاريات إلى هاية القرن السابع ا شجري ص 706. 

9 رديران الشريف الرضيع الديار | ص 652 رح 2 م رق قء واتأرض ح-[ ص 131 و ١18‏ رامنازل؛ ص أقاق 
ركدئ6ر دصرل 2. را جى ح# 2 صرهق له رتك را ادي ح# ص 227 ولك رلرب حاك 04 
والوعساء ح [ م391 

اأنطر فر ا حجازريات إل هابة القرن السابع ا مجري) ص 76. 

6 ردبران الشريف الرضي) وفبه ذكر لك الأماكن على اعرال: //قق, كا ق5, تق 127/2 34ت 433 64ل 
[لؤوى ر/ويب [/زرى, 2/وع4, |[إزق, تلنواك 563 487:17 رن مراض عأخرى كثمرة. 
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از 00 مع وشم عنم تع تلن ون ونع ونام عدر الت 2 04 1 
قف البرا؛ لعر 7 900 00ج نر 10 05 05 8735 © يأر عبت الكريم حقانق 0 4 22 
يشرع في مذاهب الغرام؛ ويُعير دموعه لسائر العشاق: 
رما شرب العشساق إلا بقيّتي ولا وردوا في الحب إلا على وردي!!) 


والحجازيّات تبرز عفة الشريفء والحبّ الظاهر فيها هو من نوع الغزل العفيف الذي يشعر فيه 
أحيانً بمذلّة الهوى شعوراً مقترناً بمنزلته العزيزة التي أذلْتها أهواء الفؤاد؛ هذا الشعور وهذه المنزلة 
دما الرضسي إلى جعل الحديث عن العفة مُلازما أكثر شعره الغزلي؛ ٠‏ فكانت العفة عاملاً مطهرا 
للجانب الحيائي من الغزل2. 

والشسريف يتغزّل؛ ولكن في تصون؛ وينسب ولكن في وقارء ويحاول تصوير قهره لشهوات 
النفس على ما بها من لواعج ج العشق؛ فقد تُضاجعة الحسناء؛ ولكنُ السيف بينه وبينهاء وهو أدني: 
لصجيتن إليه؛ وما برغ هذه الاية عن الل التي ُصورها قول: 

تُضاجفني الحسسناءً؛ والسيف دوتها ضجيعان لي ربيف أدناما منسي 


إذا انث البيضساء مني لحاجة أبى الأبسيض الماضي. فأبعذهسا نسي 

وإن نام لي في الجفن إنسان ناظن تيقظ عنسي اظشرّلى في الجفن37) 

0 غول الشريف مثلبًاً؛ فهو لم ينظم إلآ“للفن /الخالص؛ وهذا يطرح تساؤلاً مفاده: هل 

جِمٌّ الرجل السيف ليلة الوصل.,؟27. 

سيد 4 درن م 

ا ا 71 
لاطي بوى لايل لومي 1 على جا قر» 

عشقت ومالسي؛ ولتم الله كاج سوى نظسري؛ والعالسقون ضروب7) 


اليه حب أ ص 389. 

ا اعيان الشبعة) حا عى 22» وعد الاجتماعي للحبّ العدري) عبد الله الشاهر ص 75. و (ا حب العدري- نشأنه 
ونطوّرم أحمد عبد السار ا حواري حم لق - و (سوسيولرجية الغزل العري) شاهر لبيب- ثر. حافظ ا جما ي- صلك/ه 
دمشى [97 1. ر رشعر الشريف الرضي رمنطلقاته المكرية) فى 3ق 1 . 

ذا رديوان الشر يف الرضي) 2 ص لل . و إديران افاشميين) حساك ص 097. 

اتيت الرضي- دراسة في عهمره وأديدم حسن حمود أبر علبوي- ص '3/ز/4. 

اذ" رديوان الد_يف 1 لرضي) لياء حال ص 73 أ ' 2 ص 06ل وأميم) عدل لل ورغيداء 07 ص لقوق و2 

ص 3627. 
7 إشعر الشريف الرضي ومنطلقائه الفكريةع ص كل | . 
/ 
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وق يه العرر 


فغاية الرضي ليست التصريح باسم من يتحدّث عنهن» بل إن غايته هي التأمل الجمالي. 

وفسي حجازيّات الشريف يغيب الحوار بين عاشقين؛ لأنه لا يعرف حوار العشاق إذ إن حواره 

مع الزمانء أو المكان؛ أو الصحبء أو الركبان؛ أو الحيوانات!!) وهو يوجّه خطابه إليها. 

والسمة المُسيطرة على الحجازيّات في كل الفراق والبين؛ هذا الفراق قد يكون من خلال 
الرُكبان, أو البُعد عن الأماكن المقدّسة2)؛ أو وداع الأحبّة؛ وحالة الفراق هي سمة من سمات 
العذريّة. 

ولا تخلو الحجازئتات من الطابع البدوي37. والذي بقرؤها يجد أنه يعود "إلى قصائد قيس 
وجميل؛ وينتقل مع ركب الظاعنين من مكان إلى مكان عبر الصحراء الواسعة؛ وبين مدنها وواحاتها 
حيث تمت مواعيد الغرام العفيف في تلك الأماكن الحجازيّة "007 

وفي الحجازيات تكرارن للمعاني؛ والتكرار مبدأ فنيّ يرئبط بجو النص وبالحالة الشعورية 
المسيطرة على شخصيّة مبدعه؛ فقد يكرّر الشريف الاستسقاءة)؛ والاستسقاء عنده يغدو رمز لبث 
الحيويّة؛ لأن الماء رمز الوجود والاستمرار والنشاط والخير في المكان الذي يجمعه مع أحبّته؛ وهو 
يكرر الأحداث والمواقف؛ ومعاني الشوق والمناجاة والبكاة:”. 

وإذا كان التكرار أحد الخصائص الفنيّة للحجازيّات» فإِنَ,الرّئن هو خاصنة أخرى لحجازيّاته. 
فهو يلجأ لاستخدام الرمز عندما يتحدّث عن الأماكن المقّسة؛ فيأتي بصورة الرعد أو البرق؛ تلك 
الصورة الئي تحمل معني الهداية المتعلقة بطهارة تلك الأماكن. 

أنا رمز المحبوبة؛ فهو متعدمرفهي إمَاءأن تكون ظبية6)؛ والظبية من الحيوانات المألوفة 
المرتبطة بالبيئة الحجازيّة والعراقيّة التي“ عاشها الشزيف» هذا الخيَوان. يحمل.صفات الأنوئة والرقة 
التي تستهوي النفس العربيّة. 

وقديرمز ز الشريف لمحبوبته برمز يوحي بالحالة المؤلمة المُسيطرة عليه كإتيانه بصورة طائر 
البان7)؛ وصورة الطير رمنٌ للفراق الذي يْهيّْجِ الشاعر؛ أو هي رمن يُذكر الساعر بحالات لقائه مع 
محبوبته مُحاطين بحالة من الشاعريّة المتعلقة بصداح ذلك الطائر. 
سور فن ا حنجازيات !١‏ ل غا اعرل الا الهرهو 8/2 . أما ا مماررات فتظي, في (دبواد الشريف الرضي) انظر ا ححجازيات 

الي أشرنا إليها في ا حاشية الأ وى من هذا البحث 
“ا رديراذ الشريف الرضي) | 3ق ر 74 / 398 92قار تلم ر حت عر287 474 ر 473 ر قار 
و ر 567. 


3 الطابع البدري نائجٌ عن استخدام جور ٠‏ تبطلة بالصحرا 2 والتسو بر 1 رمال ؛ واحلديك ع ارق وام رعاء. 
“حب ب العاءري- نشأته وتطورم هر 2 ورالشر. يف الم رضي- تصروء ححيائه - شعره- نتحبات) عار ف الكيلاق ص 3079. 
© رديوا ان الشريف الرضي) حب ص 2# [ و 2/38 و 37ق ر حتك ص 272 ٠‏ 25 ر كال,. 

عرب حدخ عركق ولف رج 228,187 ررق 


ول ح] ص 9ق و حد2 مر127 و227 ركهر 43. 
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وربّما يأتي .الشريف بالسرحة رمزأ للمحبوبة!!)؛ والسرحة نبات صحراوي يُستظل به من حر 


الشمس؛ وهو محطّة استراحة أثناء التعلب. 


والحجازيّات تتمتّع بجماليّة في الأسلوب نائجة عن ذلك التنوّع الأسلوبي المتعدد الدلالات؛: وهي 
لا تخلو من الصور على تعد أنواعها وصفاتها؛ هذه الصور تدخل في فنْ بناء الحجازيّات. 


السق. 


وبعسد تعريفي بالحجازيات؛ وإشارتي إلى خصائصها الفكريّة والفنيّة أمضي 


مع الشريف في 


ميميّته التي وجدائها في عفتها وتساميهاء وألم فرافهاء وحسرة قائلها: 


يساليلة السفيح للا عدت ثانية 
مساض مسن العيش لو يُفدى بذلت لسة 
لم أقض منك لبانات ظفسرت بها 
فليست عهدك إذْ لم يبق لي أبدا 
تعؤبوا من تمنسي القلسب مؤلفسه 
ردوا على ليالي التسسي سسسلفت 
أقول لاتيم التيسيدى ملابسية 
وظبسية مسن ظسباء الإنسس عاطلة 
لو أنهابفناء البيت سائحة 
فسدرث مسلها بسلا رفسبي. ولا حسذر 
بثنا ضَجيعيْن في ثوبّي هوئ وثقئ 


سفى زمانك هطال من الدَيْسمة) 
كسرائم السال من خسيل ومن نعما"ا 
فل لي اليوم إلا زفرةٌ السندءاةا 
لميُبق عندي عفابيلاً مسن السقم 
ومادروا انه خلو مسن الألسسم 
لمأنسهن ولا بالعهد مسن قدم 
ذق الهسوى, وإن اسطعت الملامٌ لم 
تسستوقف-العين بين الخمص والهضماةا 
لصدتها. وابتدغت الصيد في الحرماا 
عن الذي نام عن ليلي. ولم أنم 
يلفُنا الشوق مسن فسرع إلى قدم 


(7لأنفسه حد2 ص 47ر57 


#السقم: ٠‏ أسم فوضي! راسم . جمع دمة الكسمر: ١‏ رمي مط يام رم ل شكرت بلا رعد. والقصصيدة في دبوان الشريف ار ضي 2/ 
273-29 1 
3)النعم: الإبل والشاء. 


#اعيت: : حمع لبانة؛ رشي ا حاجة من غير فاقة بل من ل 


الأ عاوالة: 7 ن عليها حلى؛ ا فضم حوركة: مص البطن ولطف الكشح. 
5ح إغة. قال مشخ الطائر رقن اف حرق على عراك إلى زجار الله وااعر ب اتن قالك: 
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لك 


ازنك 
الايشي: ٠‏ يسم إضم الوادي الندي فيه ا مدينة المورة. 
3 الضال: السذر الري» السّلم. شجر العضاه. 
0 العلم: بالتحريك ا جبل العالي. 
3 المت شجرة حضا 0لا او ززم ينوت الباذ العغيريه» 
قن ري" العسلء ؛ الوابل: الطر الشديد الضحم القطر الرّذَم . جمع رذوم وهو 
مم كة: القرب , 


وأمسَت الريعحٌ كالفسيرى تجاذبنا 
يشي بنا الطيب أحصسياناً وآونة 
وبات بارق ذاك الثفر يوضح لسي 
وبيننا عقة بايمستها بيدي 


يونم الطسل برديناء وقد نسسمت 
وأكتمُ الصبح عنهاء وهسي غافلة 
وألمستني. وقد جد الوداع بنا 
والمتني تفسرا مسا عدلست بسه 
ثم انثنيناء وقسد رابْت ظواهرنا 
بسنا هديا نتية بالسريل #تنسلة 
وحسبذا نهلسةً من فيك بساردة 
دين عليك: فإن تقضيه أخني به 
مسا ساعفتني الليالسي بعد بيسنهم 
ولا استجد فؤادي في الزّمان هوى 


1 


٠ 1‏ يقال / 5 “مر > 3 مر ها ابه 
عبرى' يشال ام ركد سور ع تمرك وار يق ع ريهه حي عن عرب عن 


على الكثيسب فضول الريط واللمء!') 
يُضيئنا السبرق مجستازا على إِضما"! 

مواقع اللثم فسي داج من الظلّسم 
علسى الوفاء بهسا. والرّعي للذمسم 
رويحة الفجر بيسن الضسال و السلم/3) 
حنى تكلّسم عصفورٌ على علسما) 
غير العفاف وراء الغيسب والكسرم 
كفا تُشسير بقضبان مسسن العنداثا 
أري الجنى ببسنات الوابسل السراده!؟ 
وفني بواطضنا بعد من اللسستهم 
ووقفلة ببيوت الحسي مسن أمسم 0 
يتقدي على حر قلبي بردها بفمي 
إن اببسّت.تقاض سينا السسى حكسم 
وقد بذلت له دون الأنام نمسي 
لآ بكيست لياليسنا بسذي سالم 


الأذكرت هوى آيَامنا القسسدم 


5 007 5 7 له 5 . 
رقي . و النُهما <مع نة رشي اشم التحادار تحمة 
لل الي م 2 2 3 ا 


هر السائل من_كل شيء. 
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لاتطلبن لي الأبسسدال بعدهم فإن لبي لابرضى بغفسيرهم 


"المسة: ى الإجرائي" 

[-عوض النص: 

يُخاطب الشريف الزمن ن طالب منه عودة تلك الليلة التي بَعْدت على الرّغم من بذله العطايا بغية 
بقائها لكنها أبَت رغم دوام الظمأ الملازم للندم بدوامهاء وبدافع من الحرقة والندم يتمنى الشريف 
زوال المرض والسقم بزوال عهد تلك الليلة. 

وإن نظسر أبناء المجتمع إليه نظرة استغراب؛ لتمنيه دوام عهد تلك الليلة على الرغم من الآلام 
النائجة غسنهاء الس مدي و عدو ل وغابت 
عنهم حقيقة تعدّد أنواعه؛ وأنٌ من الألم نوعا أ حب إلى النفس من الشقاء المقيم؛ وبما أنهم استغربوا 
حالة الشريف فإنه يُطالب عودة تلك الليلة ليشهدوا بأنفسهم ما فيها من ذكريات, 

وينطلق الشريف مسترجعاً متخيّلاً تلك الليلة مدقا بالأحداث التي كانت فيهاء ويستحضر الظبية 
رمز للمحبوبة التي استوقفت بصره وفؤاده؛ ودفعئة لابتداع فكرة الصيد في الحرم لأجلهاء وللالتقاء 
بها ليلا على حشمة وتقى فقد نزع به الحب إليها :فنا ضجيعين تلفهما أثوابْ من الهوى والثقى؛ 
ومن حولهما الريح الحمنون التي ما فتلت وبدافع من الغيرة والحنان تجاذبهما وتداعب ثيابهما 
وشعرهماء لترقب ما يحدث في هذه الموقعة المتخيلة المثيرة. 

وتفوح رائحة الطيب من كيا' ن الجبيبة؛ وبضيء | لبرق وجنتها الوضتاءة المشرقة؛ والشريف 
ستفاعل مع محبوبته يقتلها في حلكة للا اطق روهط حيدا على الوفاء والعفة؛ وهو يحاول كتمان 
الصبح ليتمكن من قضاء أطول وقت معها. 

أجل! لا يزال كذلك حتى يصدح العصفور مُوْذناً بولادة صبح جديد؛ وبنهاية ليلة من ليالي 
العاشقين؛ وهنا ينفض الحبيبان برديهما من أثر العفاف العالق بهماء وتمد الحبيبة بنائنها المخضوب 
مودعة حبيبها العفيف؛ ولكن ليس قبل أن تقبّله قبلة الوداع المفعمة بالحلاوة؛ ومن ثمّ تعائقه عناق 
الوداع الذي يدعو إلى الريبة والشك في ظاهره؛ ولكنه بعيدٌ كل البعد عن ذلك في باطنه. 

والشريف يحن إلى تلك الليلة» ويرغب بتجددها ودوامهاء لأنه مُتيّمّ بتلك المحبوبة وبقبلاتها التي 
ا ا ل د 
الخلق» وبعدها يؤكد ما أصابه من فراق تلك المحبوبة الئي لا يرضى بديلاً عنها وفاءً لعهده لها 

2-النص بين الخيال والواقع 

وميمية الشريف هذه جاءت على شكل قصنّة شعريّة حدد فيها الشاعر المكان 'سفح جبل 
عرفات"؛ كما حدد الزمان وهو ليلة عرفة؛ وسرد الأحداث التي بدأت بتوقف بصره على تلك الظبية 
الشسي تمسنى وجودها 'في فناء البيث"” هذا التمني “لو أنها بفناء البيت سائحة” يدل على أ الشريف 
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يتخيّل؛ لأنّ أداة الشرط 'لو" يأتي بعدها فعل مشكوك في حدوثه. 

وفي لجوء الشريف إلى الاحتراس والتأدّب في بداية النص دلالةٌ على التخيل لأنه ينفي نيله 
ممّن التقى بها في الواقع 'لم أقض منك لبانات ظفرت بها بها" 

والذي يظهر تخيّله استخدامه لأسلوب 'ربّ زه 'وظبية"؛ هذا الأسلوب يأتي للمصادفة و 
التوقع؛ والذي يظهر التخيّل هو الثنائية الضديّة التي طعت على النص؛ وجعلت العفة السمة 
المسيطرة على القصنّة الشعريّة؛ فالهوى يمتزج بالتقى؛ والذي لف الحبيبين هو الشوق بدلا من الثوب 
دلالةً على التخيّل. 

'وفي مجيء الشاعر بصيغة الجمع بتناء تجاذبناء بنا" دليل على العفة الناتجة عن التعميم؛ والتي 
تنطلق من شخصيّة الشاعر الواقعيّة. 

وفي وشاية الطيب بدلاً من وشاية العاذل تأكيدٌ على العفة؛ وفي امتزاج محبوبته بالطبيعة 
إصرار" على الخيال. والعفة هي واقع الشاعر. 

فالهوىء والريح الغيرى؛ والثغر البارق هي أشياءً متخلة أما الحقيقة فهي العفة والتقى؛ وعدم 
قضاء الحاجة التي أشار إليها الشريف لأنه يتمتع 'بَْكَانةٍ هامة في مجتمعه أوفي ذكر العفة عند 
الرضي أمرٌ طبيعي' حين يتغزّل لأنْ مركزه الديني والأجتماعيّ يُعطي شعرهُ طابعا أخلاقيا فيجتمع 
في غزله الهوى والتقى اجتماع توافق وتآلف.!وتغدو سيرة ممارساتهِ العاطفية محاطة بمشاعر العفة 
والوفاء والورع بعيدة عن المجون والعبث والأفتخار باللدة!!). 

3-جماليّات الأسلوب: 

بسبدأ الشريف نصنه بحوار مقترن با رامو كلم فاق اصف عند هال الحوار كان عراب 
النداء الذي يحمل في طيّاته الحسرة والألم لبُعد تلك تلك الليلة؛ هذا البعد أوحت به الأداة ' 5 ” والثي ُشير 
إلى ألم الشاعر المرتبط بالمكان الذي عبّر عنه بأسلوب الإضافة, الذي يؤكد أن الليلة لا أهميّة لها 
إن لم تكن هي 'ليلة السفج' فالإضافة كانت للتخصيص. ويتبع أسلوب الإضافة بأسلوب التوكيد 
مستكنما أداة التحخضوضن. "آلآ" التي في يععتى هلا" وفيها معنى؛ التمني والانتماس التماس عودة 
تلك الثيلة؛ وتأتي مفردة "عدت" لتوضيح الالتماس وتأكيده. ولإظهار حالة الألم التي تعثري نفسه؛ 
وتأتي مفردة "ثانية” نكرة تدا لتلك اللبلة؛ وتوضيحاً لأهميتها لأنها تتميّع بمكانة عظيمة لديه. 

وبعد التماس الشاعر وتذله لعودة تلك الليلة؛ يأتي الأسلوب الخبري 'سقى زمائنك هطال من 
الديم' ليخرج إلى معنى الدعاء لكي تبقي أيام المحبوبة خصبة؛ وتتجدد علاقة الشاعر بهاء ويقام 
المفعول به على الفاعل للعناية بشأنه لأنه متعلّق بالليلة ومن كان فيهاء ولكي تكتمل اللوحة يذكر 


7 رأعيان الشيعة) حاء عى /22. (الشريف الرضي- دراسة ف عصره وأديهع) حسسن حمود أبر علبري حى ل ] ل و زالشريف 
الرضي- عصيره- حباته - شعره- متحبات) طارق الكبلان ع 9 [ ر 20. و (شعر الشريف الرضي ومنطلقاته الفكرية) ص 
17 
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الفنيقه اديه #مطال* الذي جاءً بصيغة مبالغة اسم الفاعل الدالة على الظّمأ الروحي اللا محدود إلى 
تلك اللسيلة لأهميتها ولأنها تشكل حيّزاً هاما في نفس الشاعر ويتبع المسئد إليه بالجار والمجرور 
(من الديم) وكأن الشاعر يريد أن تكون سيا الحبيبة من كل ديمة على سطح البسيطة. 

ولعظمة تلك الايلة على الرغم من قصّرها تأني مفردة 'ماض" نكرةٌ لأنْ هذه الليلة تمثل ماضي 
النساعر فهسي الخير اي لذلك كان يبذل لها العطايا والتضحيات؛ وبما أن الماضي لا 
يسودء ولا يُفمدى. تأتي أداة الشرط 'لوا' ' لتظهر بلاغة الشاعر وإدراكه لمعائي الحروف (لو يفدى 
بذلت له)؛ هذه الأداة التي يلحقها فعل مشكولك في حدوثه وللزيادة في الشك يأتي الفعل مبنياً للمجهول 
'يفدى”" للاستحالة الش نظهر. دأ الشاعر وقلقه؛ ويتبع هذا النعل بصيغة الماضي 'بذلت" للدلالة على 
المسستقبل الذي سيقدم عليه الشاعر لحظة فداء الماضيء ويأتي أسلوب الإضافة 'كرائم المال" للتأكيد 
على أن هذه الكرائم هي نوع من المال المتعدد الأنواع: ويطنب الشاعر في أسلوب الإضافة الذي 
جساء بصورة مبهمة احتاجت إلى التوضيح 'من خيل ومن نعم؛ هذا الإطناب يجعل المتلقي ويتساءل 
مسا هي كرائم المال؟ تأئي إجابة الشاعر 'من خيل؛ ومن نعم' ولكثرة تضحيات الشريف تأئي مفردنًا 
'خيل؛ نعم" نكرة الدلالة على كثرة هذه العطايا التي“ ُتيقتمها الشاعر. 

وتزداد حرقة الشاعر وتظهر شخصيته“المبنية علي الجلال والوقار الناتج عن تقلده إمارة الح 
هذه الشخصية المتزنة يوضتحها أسلوب! النفي ألم أقض" “/الذي) يدل على الحسرة حسرة الشاعر على 
ما فاته؛ لأنه لم ينل من نلك المرأة على الرغم من اللقاء بهاء وتأتي مفردة 'لبانات' نكرة للدلالة على 
الإمكانية والظرف الذي توفر له. ولكن اتزانه لا تسم خ له؛ وتأتي صيغة الماضي 'ظفرت بها" ' لتؤكد 
قوة إرادئه تجاه المواقف العاطفية؛ و لاون الخبري بأسلوب الاستفهام 'فهل لي اليوم إل زفرة 
الندم" هذا الاستفهام الذي يدل علم استنكار الشتاعر التابع من آلحسرةٌ الناتجة عن عدم الإقدام على 
الفعلء؛ ويقسذم الشاعر ا (لي) على المسند إليه لبيان حاله؛ وتقترن اللام الجارة بياء 
المتكلم لتؤكد الألم وإلحاح الشاعر على ذاته؛ ويأتي أسلوب القصر "الا" لتوضيح الحالة النابعة من 
القلسب ولحصر المعاناة عبر أسلوب الإضافة 'زفرة الندم", لأنّ الزفرة متعددة الأنواع فمنها زفرة 
الحياة؛ وزفرة الموت وزفرة الشوق أمّا زفرة الندم فهي تحديدٌ للحالة النفسيّة المسيطرة ة على الشاعر 
فهو منفعل ثائر. 

والشساعر متمسّك بتلك الليلة» وهو مصرٌ على المطالبة بها عبر التمني النائج عن الأسلوب 
الإنشائي 'ليت عبدك" والذي يؤكد مدى تعلقه بلليلة لآن عودتها تشكل حالة من الأمن والتوازان 
النشمي النائج, عن أسلوب النفي 'لم يبق" الذي فيه معنى الالتماس لأنَ الشاعر بلتمس من تلك الليلة 
كسي تعود لتخفف: هن آلامه: وبكر ر الشاعر صيغة النفي 'لم يبق” للتأكيد على الالتماس الذي يجعله 
في توازّن واستقرار يزيح الألم الكبير الذي دلت عليه مفردة 'عقابيلا" وقد جاءت بصيغة الجمع نكرة 
لتكثسيف مشاعر الألم المسيطرة ة على الشاعر؛ ولاستغراق أنواع السقم وكثرتها تأتي مفردة "السقم” 
معرفة بأل لتعدد العلل المسيطرة ة على الشاعر, 
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وفي مجيء الشاعر بالأسلوب الخبري تعجّبوا' بصيفة الماضي التفات إلى الحاضر الذي 
يعيشه الشاعر ضمن الوسط الاجتماعي؛ ولكي يعايش أبناء المجتمع من خلال نقل انفعالاته لهم عبر 
استجماع إدراكاتهم؛ ويتبع صيغة الماضي بالإضافة "تمني القلب" مغيبًا شخصيّته ليعيش الآخرون 
معه حالته؛ والشاعر ينفي عنهم علمهم 'وما دروا" هذا النفي فيه معني السخرية منهم لأنهم بعيدون 
هذا شيو :يه ولأنيم لم يدخلوا التجربة التي دخلها الشاعر؛ وهي دعوة من الشاعر إلى إعادة النظر 
في المسائل الحياتيّة قبل إطلاق الحكم عليها. 

ويصر الشاعر على الليلة فياتمس عودئها منهم عبر صيغة الأمر 'رذوا' هذا الأمر يحمل معنى 
الالتماس والرجاء من المجتمع: وفي ذلك تأكيد على أنه فردٌ من أفراد المجتمع؛ هذا التأكيد يدفعه 
للالتماس منهم كي ينظروا في أمره وللزيادة في التأكيد على آلامه تأتي المفردات المقترئة بياء 
المتكلم المرتبطة بالشاعر 'ليالي» علي" وتأتي مفردة 'ليالي" بصيغة الجمع لتدل على الأرق 
والضغط النفسي المسيطر على الشاعر؛ وبتبع مفردة 'ليالي' بالاسم الموصول “التي' لبيان أهميّة تلك 
الليالي ولتحديدها عبر مفردة 'سلفث" هذا الفعل يدل على اشتعال الأحداث في ذاكرة الشريف 
ورسوخها في ذهنه الوقاد؛ ويأتي أسلوب النفي 'لم.'أتسهن" للتأكيد على الإخلاص لهذا الماضي؛ 
ويتبع هذا الأسلوب بالنفي للتاكيد على الالتصاق بهذا آلعاصّتي لأنه يُشكل حيزا هاما في شخصية 
الشريف. 

وبما أن ألم الشاعر ملازمٌ له لذلك فهو يوجّه خطابه لأفراد المجتمع الذين لا يدركون خفايا 
الأموره وعدم إدراكهم لها يجعلهم يظلمون الآخربنَ“هذا"الخطاب جاء عبر صيغة الحاضر "أقول' 
الدال على حالة من الدوام واستمرار الفعلَالذي يتجدى من خلاله الشاعر المجتمع؛ والقول في هذا 
السياق بمنزلة التذكير المستمر لمن غفل أو“تجاهل: و تأئيّ مَفرَدتا "اللائم' و 'الميدي' مُعرفتين بأل 
للشمولء فالشاعر جاء بأل التعريف ولم يأت بمفردة 'كل" إيجازا غايته الاختصار بغية المحافظة 
على النغمة الموسيقية للسياق الشعري من جهة؛ ولأن أل التعريف هذه تستغرق كل لانم يوجّه هدية 
الملامة؛ والشاعر يطنب مستخدماً صفات لمن يوجه الخطاب للشاعر "اللائم المهدي ملامته' لتحسين 
صفاته وتوضيحهاء ولكي يتشوق المتلقي لمعرفة مضمون هذا القول وهذا المضمون جاء بصيغة 
الأمر 'ذق الهوى" الذي يحمل معنى الحث على خرض مضمار الحبّ لكي يكون اللائم عارفا بأبعاده 
وكناياه: رقفل الشاعر من الأمر إلى أسلوب الشرط "إن اسطّعت الملام لم" هذه الأداة 'إن7أ) التي 
يأتي بعدها فعلّ مشكوك بحدوثه؛ والشاعر عندما يأتي بأسلوب الشرط يأني به لثقته بأن من يدخل 
مضمار الحب لن يستطيع اللوم؛ والشاعر يتحذى بخطابه هذا المجتمع ويخفف "اسطعت" محافظة 
على النغمة الموسيقية؛ وتأتي مفردة "الملام" معرفة بأل الجنسية لتعريف الماهية؛ وعلى أن الإنسان 
عندما يخوض حب لن يستطيع اللوم؛ وتأتي صيغة الأمر 'لم' حاملة معنى السخرية من ذلك الشخص 
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الذي يُهدي ملامته. 

وبعد تلويح الشاعر إلى ليلة السفح المباركة ينتقل للحديث عن الموقعة الغراميّة المتخيلة على 
جبل عرفات؛ وهنا يعمد إلى الدقة في الوصف؛ وإلى الذكر ودلائله المختلفة؛ وإلى الانتقال إلى العالم 
الآخر؛ والولوج في أعماقه السحيقة. إِذْ يجعل بداية تلك الموفعة بواو اراب" 'وظبية"! هذه الواو تأتي 
للدلالة علسى طموح الشاعر وخياله لمصادفة تلك الظبية التي جاءً بها نكرة 'ظبيْة' لتعظيم قيمتهاء 
ويمضي لتعريفها موضتحاً الفصيلة التي تنتمي إليها 'من ظباء الإنس" هذا الأسلوب يرسم تخيلا ذهنيًا 

عن أبعاد أنوثتها وبراءتها وجمالهاء ويفصل بين مفردتي 'ظبية.. عاطلة' بالجار والمجرور لبيان 
ل والنوع الذي تنتمي إليه؛ وتأتي مفردة 'عاطلة' أنكرة لبيأن قيمتها في انتسابها إلى 
البييت الحرام وتمثلها لآداب الحج؛ ويتبع هذا التخيّل بصيغة الحاضر 'تستوقف" التي فيها معني 
الستفاؤل بها والتأمل لهاء ويحذف المسند إليه. ويعوض عنه بالضمير المستئر 'تستوقف" لدلالة ذكره 
السابق؛ وتأثي مفردة “بين' لتحديد مواضع التوقف على على دقة الكشح وضمور البطن,. 

وينئقل الشاعر من الأسلوب الخبري الناتج عن صيغة الحاضر إلى صيغة الشرط 'لو أنها" هذا 
الشرط الذي يتبعه فعل مشكوكٌ في حدوثه؛ والأداة 'لو” فيها معنى التمني المُلازم لنفسيّة الشاعر» 
والذي يؤكد تمنيه اثيائه بأداة التوكيد "أنها"“وإتباعَهَاءب/ها" الغائب الدالة عليها لإعمال ذهن المتلقي 
في تصوّرهاء ويأئي الفصل بين المسندا والمسند إليه بالجار 'والمجرور 'بفناء البيت' ' لرسم معالم الجو 
السذي توجد فيه هذه الظبية؛ وتأئي مفردة أسائحة' نكزة للتشويق لها والتفاؤل بهاء والشاعر يوجز 
بحذف فعل القسم لضيق المقام؛ ويؤكد عبر لام القتتم الصدئها' المقترئة بصيغة الماضي الدالة على 
فدرته ومدى تعلقه بهاءٍ والشاعرٌ يدرك بأن.صيدها غير مسموع به لحرمة المكان؛ ومن هنا فهو 

يُشير إلى آداب احج التي تُطالب بضبط“اتتعالآت لنفسل وَأهَرَائيَا؛ ويصل بين الجملتين بالواو لوجود 
تاناق بيزيما لنطاً وماتئ: 

ويمضي الشاعر بتخيّله لمجريات العلاقة الغراميّة على طريقة العذربين؛ وتأئي صيغة الماضي 
'قدرت”" للدلالة على الحاضر الذي يتنبا به الشاعر عندما بصطاد تلك الظبية؛ والتنبّو ما هو إلا تأكية 

على التخيل المُسيطر على هذه القصة. 

ويتابع الشريف تخيّله مستخدماً صيغة الماضي 'بتنا' هذه الصيغة الدالة على حدث مُستقبلي تابع 
للأحداث السابقة؛ هذا الحدث مقترن بالشخصية التي ترويه؛ وتاتي مفردة 'يلفنا" للتشويق» ويذكر 
المسند إليه “الشوق” للعناية بشأنه وذكره مقترن بأل التعريف الدالة على تعريف الماهية ولكثرة 
اشتياق الشاعر لهذه اللحظة يأتي بمفرداث نكرة "هوى؛ وتقىء وفرع؛ وقدم' لتعظيم قدر المحبوبة؛ 
وعلاقته بها هذه العلاقة القائمة على الإخلاص. 

وهو يرسم ملامج الجو المتخيل فتأتي الريح متممة للمشهد الغرامي المشوق للقارئ؛ والشاعر 
يذكر المسند إلسيه "السريح ' ليؤكد عمق الصلة بينه وبين محبوبته؛ وبين العاشقين وجو القصة. 
والضرؤة هذا جر كثة والدركة دائحة عق كهان اأست» تهاذنا. 


65 


وود يا الع 


والشاعر يْصر على تفاؤله من خلال استخدامه لصيغة الحاضر بكثرة في الأ بات الثن عون 
العلاقة الغرامسية المتخسيلة للزيادة في التشويق 'يشيء. يضيئا؛ يوضح؛ يولع. أكتم" هذا الاستخدام 
لصيغة الحاضر يعكس اضافة إلى القيمة الحديثة ا ا حا 
ايستخدامه لضيغة الآمر في بعض: المواضعر 'ردواء ذق البوى؛ لم؛ ' لا تطلبن" هذا (١‏ لتنوع بين صيغ 
الأفمال ‏ في النص ما هو إلا صورة مُطابقة للأمواج المتتالية التي نُسِيِطرٌ على الشاعرء وهو دليل 
على أن الشاعر يعيش حالة من ثائرة قوامها الانفعال والحركة. 

وعندما يذكر المسند إليه 'سقى زمانك هطال؛ يشي بنا الطيب؛ يضيئنا البرق» تكلّم عصفور: 
رابت ظواهرناء ما ساعفتني الليالي" يذكره لتأكيد عمق الصلة بينه وبينهاء وبينه وبين تلك الليلة؛ هذا 
التأكيد يُضفي على النص لمسات شاعرية رائعة تكشف غشاوة الواقع أمام الجميع؛ وتجعل من النص 
عالما آخر ينبض بالحيويّة والحركة حيث أصبح الشاعر مسكونأ فيه؛ وأصبح هو مسكونا في 
الشاعر. 

والشاعر عندما يلجأ إلى الحذف» فإنه يريد إظهار جماليّة الذكر لكن بواسطة شكل نفسيْ آخر 
تخدل مك مؤارا الكيى والاتفعال ويريط بين حزينات الينذا الأدبي كافة. 

ومن إصرار الشاعر على تفاؤله يمضي لإبجاء_علؤقةة"لترككية على الرغم من كثمانه للصبح 
ليطول اللقاء ولكن تأتي الأداة 'حتى' للدلالة عللى عمق شعور الشريب؛ ومدى تعلقه بتلك الليلة من 
جية ولتؤكد حالة التحول في الزمن لإنهاء تلك الليلة بصداح ذلك العصفور من جهة أخرى. 

والشاعر يصر على التفاغل النفسي بينه وبينها باستخدّامه لمفردات تؤكد هذا التفاعل (ألمستني؛ 
ألثمتني: انثشينا) هذا التفاعل يترك آلامَا في 'نفسيةَ المُتلقي لبعد المحبِي عن بعضيم؛ هذه الألام 
مرتبطة 'بياء التكلم؟ الدالة على الألم الناتج عن الكسر الموجود قَيجَا: 

5 الشاعر إلى أسلوب المدح (يا حبّذا) الذي يخرج إلى معنى التمني والتحسسر ؛ التحبثر لبُعد 

؛ والتمني لعودتها لعودة ة تلك اللحظات التي انتهّت بوداع الأحبّة؛ وتأتي مفردة 'لمّة" نكرة لتأكيد 

0 ه النائجة عن حرقة كبد الشاعرء وتأني مفردة "الرمل' ' لتؤكد أصالة الانتماء؛ ويصل ل الشاعر 

بين اسمين جاء! بصيغة التنكير 'لمّة" و 'وقفة ' للدلالة على عظمة ذلك الموقف. 

ويصل الشساعر بين بيتين بالوار لوجود تناسق أسلوبي ومعنوي بينهما؛ هذا التناسق كان من 

خلال التكرار لصيغة المدح 'حبّذا". وهذا التكرار فيه إصرار على العلاقة بين الشاعر ومحبوبته 

والمكان الذي التقى بها فيه. 

وتأقيى مفسردة 'قبلة' ذكرة للتتكير: وكذلك عفريو الباردة ٠‏ وتعود حالة التفاؤل من خلال صيغة 
الحاضر "يعدي ' ريذكر الشاعر المسند إليه أبردها" لأهميّته في توثيق 0 ؛ ويأتي بمفردتين 
مقئرنتين بياء المتكلم 'قلبي» فمي ' وياء المتكلم تدل على ألم الشاعر وشوقه لعودة تلك تلك اللحظات. 

والشاعر في واقعه يتألّم؛ وهذا التألم يؤكد تخيّله عندما استرجع لحظات ماضية تمنى عودتهاء 
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ولكن هيهات! لأنْ الوافسع لميس كالخيال؛ وقد دل عليه بصيغة الماضي "عجبت" التي تشير إلى 
الحاضر الواقع الذي يُلازِمٌ شخصيّة الشاعر والذي يخرج إلى معنى الاستفهام الإنكاري النائج عن 
مفردة '"عجبت ' إنها حالةٌ من الاستغراب تعتري نفسيّة الشاعر على الرغم من العطايا التي قدمها له 
وياتي لساري الإضافة "دون الأنام' لتأكيد الصلة بين المضاف والمضاف إليه في تقديم الصورة:؛ وقد 
اقترنت مفردة "الأنام" بأل التعريف الدالة على استغراق البشرء وببدو ألم الشاعر النائج عن جرحه 
المعبر عنه بمفردة "دمي * الذالة على هذى شاق الشاعر يتك المسوبة واخلاضيه لها 

وينتقل الشاعر إلى أسلوب النفي "ما ساعفتني' ليؤكد مدى صبره وتجلده؛ ومفردة 'ساعفتني' 
تعطسي تصسؤرا ذهنيا عن ذلك الشخص الذي يتحرّق على جمر الألم؛ وهو يشعر بآهات الغربة 
السناتجة عن فراق المحبوبة؛ وتأتي مفردة 'الليالي" معرفة بأل الدالة على الكلية والشمول التي تجعلنا 
نتخيل الشاعر في ليله يعاني أرق البعاد؛ وفي مجيئه بمفردة 'بينهم' دلالة على أن الشريف يستجمع 
إدراك الآخرين ليعيشوا معه معاناته التي, عبر عنها بأداة القصر "الا" وليؤكد قناعته من خلال 
الانفعال الموغل في الحدث بعد أن آمَنَ؛ وبكل حواسه بأن لا سبيل له سوى تلك الظبية الشاردة في 
البيت العتيق؛ وتأتي صيغة الماضي 'بكيت" للدلالة.على الحاضر ومن خلالها يفرّغ الشاعر 0 
وشحناته العاطفية المقرونة بالشوق لليلة ومن"فيها في تلك الأماكن الطاهرة. 

ويصل بين البيتين بواو الوصل لؤجود تناسق بِيتَهِما أبلوبا ومعنى؛ أسلوباً لأنهما جاءا بصيغة 
النفي! ومعنى لانهما بدلان على:معاناة |الشاعر التي يريد نقلها إلى الآخرين لكي يشعروا بما يشعر: 
لذلك يلجأ إلى أسلوب التوكيد 'إن قلبي لا يَرَصى- تغيرهم لبق حقبقة في أذهان أبناء المجتمع عن 
حبّه للمحبوبة وإخلاصه لهاء ولكي لا يلام مَن قبلهم أيه ثايث عل عترقفة محاي* لمبدئنه. 

4-الصورة الشغرنة: 

والنص لا يقتصر جماله على أسلوبه فحسب, بل على جماليّة الصورة الشعرية التي فيها ابتعاة 
عن التفصيلات الدقيقة لجسد المرأة وامتزاج الحسيّة بالمعنوة: والسبب عائدُ لتأثير الثقافة الإسلاميّة. 

0 والصورة الشعريّة مستمدة من البيئة الجغرافية والاجتماعيّة والعقائدية؛ وهي تحمل إرثأ ثقافياً 
يشكل المخزون اتكري عند الشريف الرضي. 
وجماليّة الصورة الشعرية تتجلى في مكوناتها الموجودة في النص من الحركة والملمس والذوق 
واللون والشه!!) تلك المكونات التي تجعل من العمل الفني أداة لإثارة الجمال في النفس, 

فالشاعر باستعادته للماضي في بداية التفون يتلم وتتحرك مشاعره؛ وتضطرم داخل نفسه؛ هذا 

الاضطر ام يوحي باللون الأحمر المُعبّر عن ألمه لبعد المحبوبة. 


(الصورة الفنية في ا حديث ! السوري الشريفم أحيد الياسوف - حيث كسم الصورة امبّة إل أنواع وقام شحلبلات عن كك 20 
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7 استحضار مشهد الظبية يتجلى اللون الأبيض لا المُعبّر عن الطمأنينة والهدوء الرقة؛ هذا 
اللون يجعل حاسة البصر تتوة قف قليلاً لتتأمل ذلك الجمال الذي يُحدثه هذا اللون» ويتوقف النظر على 
ضمور البطنء ودقة الكشح. هذا التأثير الذي أحدثئة اللون يُحرك المشاعرااء فيتمنى الشاعر قربها 
منه؛ فيأئي بالحركة المناسبة للموقف؛ وهي الصيد لذلك ينقئ سناهرا ب: يتحين الفرصة للإيقاع بهاء وهو 
في هذه الصورة 'يستمد من البيئة الدينية بعض صورهاء على أن : تلك البيئة تأئي أحيانا أخر بيئة 
فكريّة متمثلة بعفة الحج؛ وما إليه ومن الضرب الثاني يُشير إلى تحريم الصيد في الحج وقد راح 
يُعلن رغبته في لقاء ظباه المحبّبة؛ ولو كلفه الأمر خروجا عن المألوف في أحكام الح اةا. 

وينتقل الشاعر ليمزج الماديّة المتمثّلة بالجسد والتّنى المتمثل بالروح؛ هذا المزج يوحي باللون 
الأحمر) المعبّر عن الحميميّة في هذا السياق؛ وتلعب الريح 'الدور في تحريك الصورة؛ فتفوح 
رائحة الطيب الزكيّة التي تحرك حاسة الشم التي تشعر بالأمان في الليل المظلم؛ ويكون برق الثغر 
الأبيض دلالة على هداية الشاعر للوصول إلى مواقع اللثم. 

هذه الانسيابية الموجودة في الصورة تش النفس للمتابعة بشغفء وحنّى يبقى الو طاهرا يكون 
العفاف العهد المقطوع بينهما. 

ولكي تزداد الصورة جمالاً بأتي بالشيء وطلذه مقابلا بين تمواد الليل وإضاءة البرق؛ وتنساب 
الصصورة بتنفس الفجر الستابع للصورة الملأبئة لتاب مشهام حب من مشاهد الطبيعة بين الشجر 
الأخض رأث المعبّر عن زهو الحياة وشبابها وإعندما يأتي الشاعر بهذه الصورة يأتي بها ليؤكد نيع 
من تراب؛ والتراب طاهرء والبردان هما ثوب الأآرض الأخضر بما يحويه من أزهار وأشجار» هذا 
المزج بين الطبيعة والإنسان فيه من العفة لشي الكثيز» وهو ,يدل على تطور الذوق الجما 0 
الشاعر لأنَ الطبيعة تمثل الصفاء والنقاء. وعَلاقة الَاعل بَمكبوبته هي كذلك أيضاء وتأتي |! 
السمعية الاإنجة عن صداخ العصفور الذي يفك السحر؛ ويكمل الأثر السابق؛ وتكتمل اللوحة الفنيّة 
المكونة لهذا المشهد بألوائها وخطوطها وحركاتها؟) بصداح العصفور الذي يحمل من الشاعريّة ما 
يطمئن النفس ويطربها. 

ويأني مث مشهة آخر هو مشهد الفراق بعد تلك الايلة؛ والصورة اللمسيّة لحظة الوداغ تثير الرقة 


/)رالألران نظري وعمليام إبراهيم الدملحي- ص اا ر 397 و (الصورة الفنية في ا حديث انبري الشريفع ص 41)6. 

86 فد احماق) حاندريه ريشار- تر. هنري زغيب عى ل. 

3 زنطور فن ا حجازيات إل نماية القرن السابع ا مجري) مركاق. 

0) رنؤلوان نظريا رعمليا) ص كر را الرزيا ا حمالية في شعر ال جاهلية وصدر الإسلامم) ىس 24/7. 

ذا راؤلوان نظربا وعملبا) ص قك. والأخضر مهدّئ مريح للأعصاب ما يجعل شعور ا لرء كرور الوفت ضعيفاء ويظهر الأحضر ل 
تصوير ا خمائل والريافض. 

(6) رمسائل فلسفة الفن ا معاصرة) جان ماري جويو- ثر' سامي الدروي. ص كال . 
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في أصابع المحبوبة ورقة الأصابع توحي بنعومتها التي تحرك المشاعرء واللون الأحمر/!) الموجود 
في أصابع المحبوبة يوحي بالألم الذي براود الشاعر لحظة الفراق. 

وتتكحرك الصورة ليمنهل من محبوبته قبلة الوداع الذي تحر إك حاسة الذوق؛ فإذا طعم القبلة 
كالرحيق العذب والنهلة الباردة تطفئ نار القلب الحمراء المتعطشة لنهل الثغرء وهنا تكمن المقدرة 
العجيبة عند الشريف في جماليّة الصورة الشعريّة التي تثير النفس وتشوقهاء والشريف بذلك 
يخليق7“تو اززناً في الوسط الاجتماعي؛ هذا التوازن نائجٌ عن المعاني المنبئقة عن الصورة الشعريّة 
بمكوناتها الموجودة في النصء؛ وهنا لا بْدٌ من القول: نه لا قيمة للعمل الفني إذا لم يترك أثرأ في 


الننن: 
5-التوسصيل!3): 
ٍ وما هذا النص إلا رسالةٌ موجّهة إلى الجمهور؛ فهل استطاع الشريف إيصالها للمتلقي؛ء وكيف 
تسني له ذلك؟ 


لعل صياغة النص على شكل قصّة شعريّة حدد زمائها ومكائهاء وأشخاصها وأحداثها ونهايتها 
وهدفهاء هذه الصياغة هي أقرب انفسيّة المتلقي.لأنها:تحرك مشاعره فينفعل مع الأحداث والمواقف. 

وني بعه الرضسي عن الغموضن”في سرد أحدات قصته المتخيّلة من شأنه جذب القارئ لآن 
الإعراق في الغموض والرمز يُقللان امن قضيّة التأثير/ ويُفقدان النص الأدبي قدرته على التوصيل 
الي كن الا 

كما أن غنى النص بالصور على تنوعها من شأنه إعمال خيال القارئ؛ وجذبه ليتفاعل مع 
الرسالة فيتألم لألمها ويرتاح لارتياحها: 

0 العا ابر امه 
الراك ا و موا ع ارب يي ب ١‏ 
بالطابع الإسلامي الذي يرقى بالنفس؛ ويسمو بها فوق الدنايا على طريقة العذريين؛ هذا السمو بُلازم 
النفس الإنسانبة على اختلاف معتقداتها. 

6-النصض بين التقليدئة والتجديد: 

إن ما تدم ذكره يتعق بجماليّات الأسلوب والصورة الشعريّة؛ ولكن كيف صاغ الشاعر نصته؟ 


07 (الصورة المنية في احخاديث النبوي الشريف) ص 10آ1 ل رفيه إن الثول تكون دلالته حسب السياق الذي بكسب اللرن 
دللنه. 
“ا زالوقفلأديم ص 13 .كا كل نعس لا يقادم رؤزية جديدة تا.عو إل الت لتغبير و اندم نعو الأففا غيل م نأحل اجتمع والإنسان يع نضا 
6 ره 
لذ رهاليات الأسلرب) م ر)2. و (الرقف الأدي) عن 3[ و 14 . إذ بين اليا أهية النوصيل ف العمل اأدي. 
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هايا العرر 


وهل صاغه على النهج التقليدي؛ أم أن هنالك مدلولات على جذته في المقامة والنص؟ 

لعل مقتمة النص ليست تقليديّة كالمقامة الجاهلئة) إنها مقامة ةَ متطورة عن تلك المقتمات؛ 
فالشاعر لايعرف طللاً ولا وحلة إنه يسترجع الذكرى؛ وليسّت الذكرى شاملة لجوانب حياته كافة؛ 
بسل هي ذكرى ليلة واحدة من ليالي السفح؛ وهذا الاسترجاع لها لم يكن كعادة الشعراء الجاهليين 
"الوقوفه والبكاء»ء ل وصف الأطلال” بل كان يسترجعها سل اللحظات الجميلة؛ وببعد الليلة 
كان للجفاف لذلك هتما على الشاغن الاستسقاء؛ والاستسقاء رمز 11 لطلب الوصال بمحبوبته. 

وإذا كان الشاعر الجاهلي يسترجع ماضياً برمته؛ فإن الشريف لا يُريد سوى ليلة فقطء هذه 
الليلة فيها الألم لبعدها والنشوة لما كان فيها. 

وإذا كان الطثل يمثل حالة الفناء؛ فإنَ الذكرى تمثل حالة العطاء والشوقء وإذا كان الشاعر 
الجاهلي يلعتل في جعالم الطلل؛ فإن الشريف يفصل في مشاعره لأنه يهم بالمشاعر والأحاسيس 

حتى إن الألم الذي هو اعصدن' قلق في نظر الشاعر بُشكل عنده حالة اللأة لأنّ الإنسان العاشق الذي 
يتعذب في حبّه؛ ويفترق عمّن يحب تتأجّج مشاعر الشوق والحنين فيه؛ وهذا التاجج على الرغم من 
قسوته فهو نشوة في القلب. 

والنص برمته طبعته العذريّة؛ ولكنها ليست غذريّة يوب الذي فُرض عليه البين والحرمان؛ 
بل هي عذربّة القادر الذي أخذ على نفسه الترقع على /لؤااء والتسامكي فوق الأرضيّات حولو تألم أو 
تحسر- أو لبس الشريف في حبّه -كما ذكرث في التحليل- أسير_مكانته التي فرضت عليها التقاليد 
تمطلنا مكل الحياة خاصا هو و بالوقار والجلال أحرى”لذلك احندم في قصيدته الصراع بين الحب 
و! لواجب بين الغريزة والإرادة؛ وإنه لَصَرَعٌ عنيف لباب الِزلّة مفتوح؛ فلا رقيب من البشر ولا 
كعك 0 » ولكن هو الضمير الح يَربَأ به الضبياع. والشرف الرفيع يعلو به فوق العاديات. 

والشريف يُحاكي العباس بن الأحنف في استلهام الشعر العذري عامة 'كأن يكرر المناجاة 
والتمني والنداء والتصغيرء والترخيم؛ والاستفهام؛ والحلف؛ والدعاء ونحو ذلك من أساليب نحويّة 
كما يكرّر الأشواق والصبابات واللوعة؛ ويعنى بالبيئة البدوية وما تشمله7". 

وإذا كان العبّاس بن الأحصنف صرع بأسماء من تغزّل بهن7") في غزليّاته الحجازيّة؛ فإن 
الشريف لجأ إلى استخدام الرمز في هذه القصيدة؛ فالظبية رمز للمحبوبة؛ وهذا وجة يُميّزْ الشريف 
عن العبّاس. 
/أ) رنظرية البنائية في التفد الأديع د . صلاح فضل ص #317 عندما معتفظ كلمة ما بقدرها على إثارتنا فهي لا ترال رمرا إنَا إذا 

فقدت القدرة على الإيحاء فنها تتدهور وتصبح جرد إشارة. 
"اطو رفن ا حجازبات إلى نهاية التقرن السابع ا فجري عى 30. 

(' رديران الهّباس بن الأحنفع - تغرّل الشاعر ب ظلوم ص 335 و 47 ر 78.. ورنسرين ص 309 ونرحس 306 وسعدة و7 
رنرز 30 24 232, 251 [27...اح. رينظر (العزّل عند العرب) ج. ك. فادية. ثر: د. إبراهيم الكيلاق - حساك حص 
ك وما بعدها حيث تمدّث عن علاقة العباس بغورز. 
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وعندما يذكر العبّاس الأماكن الحجازيّة!') في غزليّائه يذكرها قليلاً على الرغم من بُعده عنها 
على حين أن الشريف يذكرها بكثرة؛ ويوليها أهمية كبرى لأنّه عاشها خلال حجّه. 

وهما 'يشتركان في الأشر الاينسي الذي له حضوره المميّز عندهما على أن العّاس عني 
بالقصص القرآني العاطفي فضلا على الألفاظ القرآنيّة بعامة؛ بينما ركز الشريف أكثر منه على ما 
يستعأق بالحج سواء في ذلك الجانب الفقهي أو اللنظي في حين بشتركان بذكر الأمكنة من الحجاز: 
وإن كانت عند الشريف أكثرا2». 

ما مشهد الظبية فهو مشهدٌ مألوف في القصيدة العربية؛ ولجوء الشعراء إليه عائد إلى المعاني؛ 
والصفات التي يحملها هذا الحيوان من اللون الأبيضص والملمس الناعم ولطف الكشح كل. هذه الصفات 
تحمل الأنوثة التي تستهوي النفس العربيّة؛ فدقّة الكشح وضمور البطن مما استحسن في نساء تلك 
الأزمنة. 

والشسريف يستمد صوره من التراث الشعري؛ فصورة الاستسقاء موجودة في الشعر السابق 
للشسريف؛ وهي صورة متكرّرة بتداولها الشعراء لما.فيها من بعث للحياة وتجديدها لأثها تعني الخير 
والعطاء؛ ومن الشعراء الإسلاميين الذين جاؤوا:نهذه 'الصوْرة حميد بن ثور الهلالي: 

سسفقى السرحة المحلال والأبطحالذي ب الشري غيث ماجن وبروق3) 


فالشريف يسئسفي زمن المحبوبة؛ ويطلت-عودتها على.حين أن حميد بن ثور الهلالي يستسقي 
السرحة والمكان الموجودة فيه لكي يعم الخير عليها: 

والصور الموجودة في النص عرفها الشعر القديم. 'فالثغ جماله غند الأقدمين في مكرعه اللذيذ 
وكأن فيه طعم الزنجبيل أو الخمر؛ وبتم جَمَاله عندّم يكونَ باردأ طيّْب النكهة7)؛ وجمال القبلة عند 
الشريف بارد: 

وحبذا نببةٌ من فسيك بساردةٌ يعدي على حر قلبي بردها بفمي 


ونجد البرودة ذائها عند ابن أبي ربيعة: 


الديوان العباس بن الأحنف ص [2 ور 23م و 9,7 ر 281 ار 272 ر 273 و 282 
رع 
1 لطور فن ا ححازيات إلى كاية القرذ السابع افحري ص إل 
للزديوان حيد دن ثور افلااي) حم اقل دار الكتب ال مصرية- الغاهرة 231 1. و (ديوك العباس دن الأحنف) ص فإل2. يقول 
العباس . 
سسقى الله بساب الجسسر والشط كله إلى فسرية السنعمان والدير ذي النخل. 


روا لاله قح مشاعية رسدر الإملام ف 120 
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ولعل حرارة الشوق في صورة الشريف أقوى من أن يُسقى الرجل قبلة؛ وهو قريب ممن يهوى 
يُسقي ريقتها فالنهلة في صورة الشريف تعني ظماه وحرارة شوقه لينهل قبلة من محبوبته؛ وهي 
صورة أرفع من عمر من ناحية الأوق الحضاري لما فيها من رقة ولطف. 
وطعم القبلة هو كالرحيق عند الشريف: 
واشتّئي ثغراً ما عدلت به أي الجنى ببسنات الوابل السرم 


أما ابن أبي ربيعة فيقول: 
فاذاقشني لذي ذا خلته ذوب نحل شيب بالماء القصسر'2) 

ولعل تأثير القبلة في النفس يشترك فيه الشاعر من خلال حاسة الذوق فكلاهما وجد طعم القبلة 
حلوا كحلاوة العسل. 

وإذا كان الشريف قد حاو الزمان والمكان“في“هذا.أليِ» فإن ابن أبي ربيعة يحاور اللواني 
تغزتل بهن31. ولا نجد عنده حواراً مع الزّمان'أو المكان. 

ولا يكتقسي عمر بحوار من تغزل بهن بل إنه بُصرح بأسمائهن "كهند ونعم ورملة والثريا 
وعبدة..17).. علي حين أن الشريف لما يذكر” الاستمقيتجَارباَه حيث لجأ إلى الرمزء فالمحبوبة 
ا ظبية؛ أو سرحة؛ أو شيحة؛ أو ريم وهذا دليل على عفته. 

وإذا كان الشريف بدأ ميميته باسترجاح مالم حوهي كادتة في أتلب الحجازيات فإن عمر كان 
يميّد للقاء المرأة ويفصل في المكان التي توجد فيه عشيفته ومن ذلك قوله: 


حنّى دخلت على الفستاة: وإنهسا تحط نوما مثل نوم المبهج 
وإذا أبوهائل ام وعبسيده بحن خرئي نكل الال الور 


هذا التمبيد للقاء المحبوبة لا نجده في حجازيّات الشريف. 
وال ةقف غمسر عند التمهيد للقاء المحبوبة بل إنه يتقن الحديث؟؟) على لسان النسوة اللواتي 


0 (إديوال عم بن أن ربيعة) ص 1629 . 

3 رديران عمر ب نأي ربيعة) ص 1607 . 
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يتغزل بهن وهذا الأمر لا نلحظه في الحجازيّات التي خَلّت من كلام امرأة. 

والشريف يقتصد في الحديث عن الجسد -على غادة الشعراء العذريين-!!) على حين أن عمر 
يدخل في نفاصيل الجسد كأن يذكر البياض|")؛ وكلا الشاعرين شبّه المرأة بالظبية!ة)؛ وتحدثا عن 
برودة القبلة!؟)؛ وأثرها في النفس ولكن الشريف امتاز بالعفة التي فرنها بصورة القبلة» وكلاهما 
اعتنسيا بالمكان» ولكن الشريف أسرف في ذكره لأنه عاش المكان في تفصيلاثه أثناء مناسك الحج؛ 
كما تحدثا عن كف المحبوبة وشبّها أصابعها بالعنم()؛ وأشارا إلى الرائحة الطيبة!). 

إذن» غزل الشريف يختلف عن غزل عمر لأنْ 'عمر شاعر الإباحيّة والتهتك؛ والشريف شاعر 
العقّة والنقاء والمجد7!؛ وعندما نقرأ غزل الشريف لا نجد تشبيباً بالنساء أو غزلاً صريحاً مباشراًء 
بسل نجد نسيباً رقيقاً يصوّر فيه حالته النفسيّة؛ ويمثل حياء الرضي وخجله؛ ؛ لأنه لم يضرح عن 
مكنونات صدره؛ بل هو بكني ويلمّح؛ ويغيب أثناء الحديث عن الأحباب بصيغة الجمع كقوله: "بتناء 
تجاذبسناء انثنيناء بنا..'؛ أو يتحذث بصيغة الغائب؛ ويرمز إلى المحبوبة بشيء من مشابهاتها؛ فهي 
ظبية البان» أو غزال؛ أو سرحةً؛ ثم يتغزّل بهذا الرمزاة. 

وإذا تحدث عمر عن المنادي الذي يوقظ العَاشّقين من سباتهما؛ فإنْ الشريف يكتم الصبح حتّى 
يبقى متلقيا بها فيوفظهما العصفور: 

وأكتم الصبح عنهاء وهي غافلةٌ حستى تكلّسم عصفورٌ علسى عللم 

أما ابن أبي ربيعة فيقول؛ 

فماراعني إلا مند: 'تسرحِلوَا' وفد لاخ مفتوق من الصبح أشقر!9) 


فحالة الفراق جاءت في جو' أكثر شعريّة لأنها تتسق مع الجو الشاعري المحاط بالعفاف والتقى؛ 
زهي لتقن مع السورة الشعرتة التي جاع بها تجمول بليتة: 


اغب العدري- نشانه رنطوره ص [489. 
ذا ريرا: ن عمر ب نأل ربيعة ص وق 1 ردقا 1319 ردى]. 
لنفسه ص27 و#ق و ك7. 
الأنبه ص قك كأ ر 142 ر 1520 ر 189 رك17. 
(أنفسه مس 1147 ٠‏ يقول تمر وتقضب رصي الباذ ن كاله عدم ومنتفخ النطاق 
نفس 142 وقهآار هوا ر47ارقد]. 
رلشريف الرضي- حياته وشعره) حسن حعفر نور الدب - ص 7ل3. وينظر م ن أجل الظروف ال يأحاطت هما في (عبقرية 
الشريف الرضي) حساك ص كل | | رم[ أ 
لشريف الرضي دراسة في عصيره وأدنه حسن حمرد أبو عليري ص 510 ر | /3. 
ديوان عمر ب نأل ربيعة س 29# أ. 
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لبا العرر وو 25854 
وكان التفرق عسند الصسباح عسسين مسثل رائد ة العذ ؛ 
خليلان لم يقسربا ريبةٌ ولتم يستنككفا السسى متتكرلةا 


فالشريف وجميل يتحدثان عن لحظة الفراق ويتميّزان عن عمر في إحاطة لحظة الفراق بحالة 
من الشاعريّة المرتبطة بصداح العصفور عند الشريف, وانبعاث رائحة العنبر عند جميل هذه الحالة 
دل على العفة المحيطة بهما على حين أن عمر جعل لقاءه بالمرأة مُحاطا بالغريزة التي جعلت 
المنادي يطلب منهما الرحيل. 

وتدو شعرية القريق فى مجقه بالضورة لقليّة الحظة الرداع حيث يجمل أصابع محبويته لما 
يشعر به بملمسه الناعم ولونه الأحمر وطعمه ورائحته عندما يمد يده لوداع من أحبً. 


وألمستني. وقد جد الوداع بنا كقاتشير بقضبن من العسنم 
على حين أن عمر يصف الكف مشبها أصابعها بالعنم دون تفاعل نفسي مع ما يشبّهه حيث 
يقول: 
ومخضُب رخص البنان كأنسه عَسْمْنَمُ ومتنففخ النطاق وثسير2) 
فصورة الشريف أكثر تأثيرا في النفس من صورّة عمر لأنّ الشريف حملها شعورا نفسيًا يجعل 
المتلقي يتفاعل معها. 
ويأتي الشريف بصورة الأسنان التي فيْها وميّض البرق الذي يهدي الشاعر للوصول إلى مواقع 
اللثم في حلكة الظلام: 
وبات بارق ذاك الثفر يوضح لي مواقع اللسثم في داج من الظلسم 


وصورة الأسئان في ميميّة الشريف تقترب من صورة عنترة: 
فوددت تقبيل السسيوف لأتهسا لمعت كبارق تفرك المتبستمواذا 
فصورة الشريف جاءت في جو عاطفي على حين أن صورة عنترة جاءت في جو الحرب 
وامتزجٌ فيها الحبّ بالحرب وحالة و ا يي 1 الثغر كان هداية لمواقع 
اللثم؛ ولمعان السيوف ذكر عنترة بأسنان المحبوبة التي ود تقبيلها تقبيلهاء والصورتان تتفقان في المبالغة. 
ويأتي الشريف بأسلوب المدح الدال على تمنيه العؤدة ليقف أمام البيت الحرام؛ من أجل تقبيل 
المحبوبة بعد غياب. 


أديران جميل ثبنة ص [7. 
3 ديوان عمر ب نأي ربيعة ص 14 . 
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يا هبذالسة بالرمل ثانسية ووقفة ببيوت الحسي من أئم 

وهبذا نبلة مسن فيك بساردة يسدي على حر قلبي بردها بقمي 

و ل 

ا ال وحهبذااسكن الريّان فن كانا 

وحيذا نفهسات من يبائية تأفنيئة من قبل الريّان أاحيانا(!) 

ونصّه لم يخل من صناعة؛ ولكنها عنده عمل طبيعيٌ ساذج يوافق الإطار العام للنصء؛ ومن 
جميل صناعته الطباق بين 'بارق الثغر؛ وداجي الليل", وبين 'رابت ظواهرناء وفي بواطئئا بعد من 
التهم'؛ هذا الطباق من شأنه تحريك ذهن القارئ وإعمال خياله لكي يحيا مع الشاعر انفعالاته. 

وقد وفق في تجسيمه وتشخيصه: فأحيا بهما الطبيعة الملمّةُ به وبمحبوبئه؛ فإذا الريع كالغيرى 
تجاذبهما الشعر والشياب؛ وتشبيه الريح بالغيزى ناتج عن اتفاقهما بالحركة الناتجة عن الانفعال 
الداخلي عند المرأة: والحركة النائجة عن سرغة الريح. 

وتأتسي,صسورة وشساية الطيب لتذل على تطوار الصوّرة عند الشريف من خلال إكساب اللفظ 
0 غايئه لمان فالمعثاد أن تكون - للعازل على حين أن اناه مجعلها للطيب: 
مه بذ الطبيوة كلاج ترقب المحبين. وتشهد على أمرهما العجيب هذا 
التصوير الحركي يحرّاك النفس؛ ويسد د الانتباة “لكي يتابع المتلفيّ أحَذات القصة اشعريا بشغفد: 

ولعل الشريف قد أبدع في هاتين الصورتين 'يلفنا الشوق؛ يشي بنا الطيب' ٠‏ فهما تُعبّرانَ عن 
ذوق حضاري رفيع ينمٌ عن شخصيته؛ وهو عندما يأتي بمفردة "الشوق" بدلا من "الثوب” بدل على 
غفته الناتجة عن الاحتراس والتأدب على الرغم من حَميميّة للعلاقة بينهما لجا الشاعر إلى استخدام 
المجرّد 'الشوق"؛ وأبى استخدام الحسي '"الثوب"؛ ولو أن الشريف جاء بمفردة 'النوب" بدلا من الشوق 
لبهت الصورة؛ وهزلت؛ وأصبحت لا قيمة لها لأنها تصبح كلامآ عاديا لا دهاش فيه. 

وفسي وشاية الطيب بدلا من وشاية العاذل تأكيد على عفاف الشاعر وطهارة محبوبته؛ وفي 
مجسيء القساعن يصدوية “اق الهورى"' دلالة على اله قاطت المجتمع بمفردات يتداولها أفراده لكي 
يؤثر فيهم بشكل أكبر لأنه يدرك سياق حالهم الذي دفعه للمجيء بهذه الصورة. 


/ 1 5 5 
0 رديران جرير) شرح: حمد بن حبيب - تمفيق د, تعمان حمد أمين طه- حب | ص ك6 1. 
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7-كَيمةٌ المجازيّات. ومكانتها: 

تعتبر حجازيّات الشريف الرضي أرق شعره؛ وأكثر التصاقاً بالتلوب لعذوبتها ففيها رنة الأسى 
وعاطفة وجدانية غائمة متشحة بالحزن؛ وهذا الفن من أقرب فنونه إلى البساطة البدويّة التي تتجلى 

في الشعر العذري؛ وعند عشاق الأعراب؛ وهذا الشعر معرضٌ من معارض الجمال يتغنى بالعفاف: 
ل للحبيية» فلا يرضى القلب بديلاً عنها!!). 

والحماؤينات تفن دريا اخلافا حوره العقةة وها أحوج المتلقي العربي إليها في هذا الزمن 
الذي وجهت فيه الرسائل المرئية والمسموعة لتفضي على الجانب الروحي في الإنسان» وتجعله عبدا 
لغرائزه وانفعالاته التي تلغي إنسانيته على حين أن هذه الأشعار تسمو بالروح؛ وتجعل المتلقي يحس 
بإنسانيته لأن العفة الملازمة لها تشده إلى الأصالة وتجعله بتمساف بشخصيته: ويحفظها من الذوبان 
في مستنقم الشهوات. 

ولعل هذه الميزة التي تتمنّع بها الحجازيّات جعلتها تتمنّع بمكانة هامة لذى بعض الشعراء الذين 
حاكوهاء والنقاد الذين أطلقوا آراءهم فيها. 

لقد أعجب النقاد بحجازيّات الشريف ونسيبه وأشاوًا,برقة شعره الغزلي؛ وجعلوا الحجازيّات 
من فرائد الشعر العربي فيا هو ابن أبي الخذيد يقَوَل: 'إن,قصد الرقة في النسيب أتى بالعجب 
العجاب237)؛ وهذا القول بنطلق من انسيابيّة الحلهازيّات وعذوبتها التي تحرك العواطف» وتثير لواعج 
النفس. 

وهذا الباخرزي يرى أن الشريف 'إذا نسب انتسبض<قة الب واء إلى نسيبه؛ وفاز بالقدح المعلى 
من نصيبه"3)؛ هذا الحكم النقدي الذي أطلقه لخي هو حكمٌ تذووقي يعلل م ن خلال الأثر الذي 
تركته الحجازيّات في نفسيته؛ وفي قوله: إذا مسب انتصبت رقة الهواء إلى تسيبه: ' تأكيا علي الجانب 
النشمسي الذي , تقتمه الحجازيّات للمتلقي إذ تجعله يتألم لألم الشريف وفي 'رقة الهواء' دليل على أن 
الحجاز ا ا ل لاك ير نيك ارك 
بالبني الاجتماعية التي تفرض منهجا سلوكيا معينا؛ والعاطفة تتمثل بالقلب النابض بالمشاعر التي 
لج الحمال مفما الرجو رحق انه رود هنا طامت رلد الهواء. 

وأمَا قوله: 'فاز بالقدح المعلى من نصيبه ا ب 
الذين تغزلوا في الحجال كالعبّاس بن الأحنف؛ وابن 7 أن الشريف عاش الحجاز شكلا 
ومضموناً على حين أنهما بعيدان عنه لأنّ الشريف أ ج. مير الحج ويتمتع بخبرة ة ناتجة عن تمثله 
للجوانب الفقهيّة المتعلقة بأركان الحج؛ والأماكن المقدسة التي يمر بها الحاج أثناء تأديته لمناسك 


1 شريف الرضي : دراسة ف عصيره وأديهم حسن حمود أبنو عليري ص ق لال 
3 أ إشرح فيج البلاغة) اب نأي ا حديد- حب/ ص6 /. 
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قف انيرا العر 1 31 813383333 ةنامر عبه الكريم حقائؤ 288830151 
الحج؛ إضافة لعدم تصريحه باسم محبوبته ولجوئه لاستخدام الرايؤة وتكه لتعقاف: والثقن ومحاوركة 
للزمان والمكان بدلا من حوار المحبوبة؛ كل ذلك يجعل الشريف يمثاز عمن سبقه من الشعراء الذين 
تغزلوا بالحجاز؛ وهذا التميز نابم من الثجربة الحيائيّة التي من بها الشريف, والمخزون الثقافي الدال 
على إطلاعه على الشعر العربي القديم؛ وقد انتضح هذا المخزون من خلال القراءة لميميّته؛ هذه 
القراءة إذا طتقت على الحجازيّات بلحظ الباحث ذلك التأثر بالشعر العربي القديم؛ ولكن التأثر لا 
يعني ذوبان الشريف في المخزون الشعري السابق له بل إن له نكهته الخاصة في الحجازيّات لما 
فيها من تحليل نفسي صادق لما يْحس به الشاعر. 

ولعل هذه النكهة الصادقة التي نتمنّ بها الحجازتات جعلتها تترئد في الأندلس؛ ويعجب بها 
السناس حيث عارضها الشعراء فخمّسوها. فها هو ابن خير يذهب إلى أن الفقيه إسحاق بن مزن 
الموردي نظسم مخمّسة خمّس فسيها "يا ظبية البيان' ومخمّسة خمّس فيها القصيدة الميميّة 'ليلة 
السفع17!, هذا النظم لهاتين المخمّستين بدل على ذلك الأثر الذي تركته الحجازيّات في الأندلسء هذا 
الأثر دفع الموردي لتخميس هائين القصيدتين. 

ويذهب الباحث هيثم جرود إلى أز حجازيات الشريف تحظى بمكانة مثلما تحظى غزليّات 
العسيّاس بن الاحنف لما في تلك الحجازيّات من ركم شعوريّة وفنّة وواقعيّة في الألفاظ والصور 
واحستفالها بالأشر الدب ينسيء ولا سيما فْما يتعلق بموسهم الج مما يجعلها محط تطلع الوسط الشعبي 
المسلمين؛ ولا يقل عسن ذلك عناية حجازيّائهما بالحكم والأمثال وذكر العادات المتبعة في الوسط 
الاجتماعي العربي/2). 

ويرى الباحث جرود ما رآء الدكتور إحسان عباس من أن 'حجازيات الشريف لم تعكس انتماءه 
الشيعي بوضوح ولعل قصيدته (يا ظبية.البان) التي قالها في مَقتل"الحتنين دليل على ذلك(3. 

إننا نخالف ما ذهب إليه ليه الباحثان من أن الحجازيات لم تعكس انتماء الشريف الشيعي بوضوح 
لأن القراءة الفح يا تظهر المذهب الشيعي الذي ينتمي إلبه الشريف لأنّ ظاهرة البكاء !ا 
تلازمها! هذه الظاهرة تتعلق بمقتل الإمام الحسين عليه الصلاة والسلام والشريف حسيني كما أنها 
تتعلق بما آلت إليه أحوال آل البيت عليهم السلام: ٠‏ ويرى مرتضى المطهري: 

'أنّ البكاء والحزن والنواح على الحسين أمرٌ جيدٌ للغاية؛ فالأئمّة الأطهار كانوا يطلبون على 
السدوام مسن الشعراء وأص حاب المقامات؛ ومذاحي أهل البيث أن يقرؤوا الشعر, ويُذكروا العالم 


اطورن فن ا ححازيات إل اي القرن السابع ا مجري صن 009. 
لانطوّر فن ا ححازيات إل نماية القرن الساءع ا جري ص 9 و (الشريف الرضي) د. إحسان عباس ص 7 [ ؛ إن الشريف قالنا 
في شهر الحرّم الدي هاج له ذكرى مقتل حون 
زديرات الشريق رشني خف عرق رك |2 ر 389 ر 392 و 517 ر 632 حى 637- رح2 مرا ر 227 ر 
2 ور قلقو ر 479 ر ل47, 
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بمصائب أهل البيت» وكان الأئمّةُ بالمقابل يبكون ويذرفون الدموع الغزيرة17) 

ومن تاحية ثانية فاق للشريف يذكر اللناين الأسوراة : في الحرم؛ هذا اللباس يتعلق بآل البيت لآن 
السواداث) يحمل الحزن والأسى على ما آلت إليه حالهم كما يحمل صفات الهيبة والجلال والوقار 
المتصل بهم. 

اريت لي موزيته لي قزانافا ر" يُشير إلى فكرة عودة الحبيبة؛ هذه الفكرة أشار إليها في 
الحجازيات في عذة مواضء! 4)؛ وفكرة عودة الحبيبة هي فكرة تتعلق بعودة المهدي الذي هو فيما 
يعتقد من آل البيت لإشارة النبي 8 إلى ذلك "المهدي من أهل بيتي(", 

وهو في ميميّته يتحذث عن محبوبته؛ ولكن سرعان ما يعدل عنها إلى أحبّة كثْر؛ والسؤال الذي 
يطرح نفسه من هُم الذين لا يرضى بديلا عنهم؛ في قوله: ّْ 

لاتطلبن لي الأبدال بعدهسم فإن قلبسي لا يرضسى بغسسيرهم 

يخيل إلينا أنهم آل البيت الذين يتعلق بهم الشاعر؛ وهذه الطائزة مرجولة فى خداززارقه""» 
فهو يُفضل النازلين بأرض العراق لأنها مثواهم؛ وهو.لاايرى شيئا حسنأ منذ أن فارقهم7؛ كما أنه 

يشير إلى مكانته في قومه!؟. 

8-النتائج 

وبعد هذه الرحلة النقديّة في ظلال ميميّة من حجازيّات الشريف الرضي لا لا بد من التنبيه إلى أن 
قراءة هذا النص تحتاج إلى مطالعة متكررة وثقافة وَآسَعَة وكلما قرأناه اكتشفنا فكرأ جديدة كما أن 
تحليل النص ينمي ذوق الباحث الفِتي والجمالي .لأنه يرببط.باكتشاف”مواطن الجمال في العمل 
الأدبي. 

وخلال هذه القراءة ظهرت ننا الأبعاد المعرفية والجمالية ل 'ليلة السفح" برؤية موضرعية ٠‏ 


0 (الملحمة ا حسينية) مرتضنى ا مطهري- حت ص 9# / رتفا وينظر حل ص 3 ] حى 3 ]/ درافع الب ء على ا حسعل. 
ينظر ح ق ع ر3 حن 9لا مسألة البكاء وسيد الشهداء- الدار الإسلامية- لبنان 11222 ط / . 

يوان الشريف الإضيع عنال ص 2[7: 

3 الهدي الرعرد النتظر نحم الدين جعفر بن مد الفسكري - حل ص 37 وما بعادها. 

4 (ديران الشريف الرضي) 1 ص 7 ادو حت عرك/ا أ ور 222 ر فرك 

رسن نأب داوم , وصحيح ابن حبات 11 ص ه16 ر 91و2. 

0لإديوان الشريف الرضي) ج] م رق 1 و 390 و حب 2 ص قاإقاق و 407 و 376. 

ينه سا2 ع لش 

أيه حا س 390. 


أتطمع أن تسلو على البعد والنوى ” وأنست عسلى قسرب ا مسزار عميدذٌ 
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ووه يا العرر 


وقد حاولت بيان أوجه "التشابه والاختلاف بين الشريف ومن سبقة من الشعراء في الصور والمعاني 
الواردة في النص. وعَلْلتَ مكانة العوريات بن للد سرون ل ماف النص توحي بأن 
الشسريف يمتلكُ من الذوق الجماليّ قدرأ يُضاهي به من سبقه من شعراء الغزل؛: وتغري بالعودة إلى 
قراءة شعره لأنه ينم على شخصيّته بأبعادها المختلفة, 


المصادر والمراجع 

27 [الأعسلام)- كاير الدين الز ركلي- 2م دار 
العلم للملايين - بيروت 292 1 طلا ] . 

(2/لأعسيان الشسيعة) -السيد محسن الأمين- تح. 
حمسن الأمين -حسؤد- دار التعارف- بيروت 
353 . 

(3)[الألوان نظريا وعمليا) -ليراهيم الدملخي- مطبعة 
الكندي- حلب 753/ طا. 

|4 [السسبعد الاجتماعي للحسب المذري/ -خبد الله 
الشساهر - مصيعة الكاتسب العربي< دمشق 
000 

(3) (البلاغة العالسية) - عسيد المتعال الصعيدي- 
المطبعة السلفية مث[ /س. 

(6/إتتاريخ الأدب العربي) -د. عمر فر و خَ- “صو - 
دار العلم للملابين- بيررت !297 ! طال. 

(/إتطسرر فسن الحجازيات الى نهاية القرن السابع 
البجري] -هيسثم الجرود- رسالة ماجستير 
قدّمت بجاسعة حلب [2020. 

(ق)(جماليات الأسلوب/ حد. فايز_الداية- منشورات 

(2/إلحب العنري نشأته رتطورم/ حأحمد عبد الستار 
الجواري- دار الكتاب العربي- مصر 929 1 . 

(1)إنراسة في حياة وشعر الشريف الرضي] محمد 
سيد الكيلاني- دار الفرجاني- القاهرة 1996 . 

(/1/إدمسية القصر وعصرة أهل العص ر/) أبو الحسن 
علي بن الحسن بن علي الباخرزي- تح. د. 
محمد التونجي. هك-| -مطبعة الحياة- دمشق 
17 ط[. 


(12/إديران جرير] شرح: محمد بن حبيب- تع. د. 
تعمسان أحمد أمين طه- داز السعارف- مصير 
طل. 

|3 1/إديوان جميل بثينة) دار صادر - بيررت 1966. 

[14)إديوان حسيد بسن ثور الهلالي/) صلعة: عبد 
العزيز الميمني حدار الكثب المصصرية- القاهرة 


191 
[13)/ديسران الشريف الرضي) دار صادر حبيررت 
1 . 


(13/إديران العباس بن الأحنف) تح. كرم البستاني - 
دار صادر - بيررت [2975[. 

.|)إديوان عمر بن أبي ربيعة) دار صادر حبيروت 
766 . 

(3 | /لايران الباسميين) أحمد عباس -المطبعة 
الأدبية- بيروت 1307 هف. 

(5/)إرجسال من التاريخ) علي الطنطاري- بيررت 
]| طل. 

(20)لرزيا الجمالية في شمر الجاطي رصدر 
الإسلام] أخمد خشيل- رسالة دكتو رأه قدم 
بجامعة حلب 979 /. 

(21/لسنن / بي داود] سليسان سر الأشعث السجستاني 
0 محمد بن عبد العزيز الخالدي- 
جأ - دار الكتب العلمية حبيروت. د. تا. 

(2/إسرسيولوجية الغزل العربي/ طاهر لبيب- ثر 
حافظ الجمالي- وزارة الثقافة- دمشق |95 1. 

(23/إشرح نيران عنترة) عبد لمنعم عبد لرؤرف شبلي 
-مؤسسة فن الطباعة شب ر١-‏ لقاهرة- د. تا. 
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(29/إشرح نهج البلاغة] ابن أب الحديد- تح. د. 
محمد أبو الفضل ايراهيم -ح |- دار الفكر - 
بيروت 1279 طث. 

(ى2/[الشسريف الرضي) د. إحسان عباس- دار 
صادر - بيروت 239 !. 
دار صادر - مصر 972 1. 

(27)الشريف الرضسي- حياته وشعره) حسن جعفر 
سور الدين- دار الكتبب العلمية- بيروت 
0 . 

9ف لشزيف ارين مزافنة لني تازه رأنيا/ 
حسن محمود أبو عليري- مؤيسة الوفام- 

(22/الشريف الرضي- صر و- حيائه < شعر و- 
منتخبات] طارق الكيلاني- مكتبة ناظم جسيل- 
دمشق 270 , 

(30//الشريف الرضي- غصر ه- حياته<مناز عه - 
أدبه/ أديب التقي البغدادي سمطبعة كرو- 
دمشق 201 [/. 

(31/(شعر اشريف الرضي ومنطلقاته الفكرية] عد 
اللطصيف عم ران - رسالة دكتوراه قدّم بجامكة 
دمشق 99/1 1. 

(32)إ|صحيح ابن حبان] محمد بن حجان بن أحمد أبو 
حاتم التميمي البسستي تع'م سشسعيب 
الأرنازوط- جدع [- مؤسسة الرسالة- بيررت 
1|997 طق. 
أخمد الياسوف - رسالة دكتوراه كنم بجامعة 
حلب 293 ]. 

(34/(عيقريّة الشريف الرضي)] د. زكي مبارك- 
طيذة سوازير- تس 1117 | بظارء 

(33/إعلم المعاني] د. عبد العزيز عتيق- دار النهضة 
العربيّة- بيررت 197#. 

(36)(الغزل- تاريخه وأعلامه) جو رج غريب- دار 


الثقافة-بيروت حال قاد 


(37](الغزل عند العر ب/ج. ك. فاديه. تر . د. اي رأهيم 
الكيلانى -ح2- منشورات وزارة الثقافة - 
دشق 9535 | طل. 
مكتبة المشى- بغداد 963[ ط2. 

(389/لإقراءات في مناهج "نراسات الأدبيّة) حسين 
الواد حسراش- الطبعة الترنسية 253 1. 

(4/(سائل فلسفة الفن المعاصرة) جان ماري 
جريو” سر . سسامي الدرربي- دار البقظة 
العربية- دمشق 8635 /. 

/41/لمسند الإمام أحمد/| أحمد بن محمد بن حنبل - 
شرح: أحمسد محمد شاكر - ج![- دار 
المعارف - مصير ا 

(42/(مبِوم النقد عند غالب هلسا) د. نعيم اليافي- 
القوقف الأدبي- العدد 267 - 1993. 

(4/(مقدمة لدراسة الصورة الفلية/ د. نعيم اليافي- 
منسورات وزارة الثقافة - دمسق 7 ل. 

(44/الملحمة الحسبنية) مرتضى المطيري- الدار 
الإسلامية- لبنان 1297 ط[. 

(43/[لمَهتَدي الموعود المنتظ ر) نجم الاين جعفر بن 
محسصد العسسك ركي- عمشل- مؤسسة الإعام 
السهدي- طهران - د. ناء 

(4/إنظرية البنائنية في النقد الأدبي/ د. صلاح 
فاضل - دار الافاق الحديدج- بيروت كلل 

(4/(الستقد الأدبي- أصوله ومناهجه/ سيد قطب - 
دار المعارف- مصير - د ثاء 

(43/[النقد التكاملي) د. نعيم اليافي- جريدة الأسبوع 
الأدبي- الملحق- العدد 992-39 1. 

(45/(لنقد فجمالي] أندريه ويشار- تر. شري زغيب- 
منشورات عويدات- بيررت 1974 طأء 

(50./|النقد العربي الحديث- مناهجه وقضاياه/ د. سعد 
الدين كتيب - منشورات جامعة حلب 9977[ . 
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دمختار قطش ‏ 82189838 


الدكتور: مختار قطش() 


كانسن بشري يتميز من الكائئات الأخرى بخصائص العقل والبيان والاستطاعة: 

الإنسان مما جعله يتبو/ مكانة الزيادة بين الكائنات الأخرى, ليقيم خلافة عالمة: قوامها 

معرفة موحى بهساء وأخرئى مكتسبة. غير أن ذلك لم يُخرجه من دائرة الجمع بين المنناقضات 

والمفارقات؛, وخاصة اذا وقع صاحبها تحث سلطة الغريزة. ثمتى يكون الإنسان إنسانا في نظر 
الجاحظ. .. هذا ها يجيب عنه هذا الموضوع. 


إن الموضوعات التي طرقيًا الجاعنط تعمل كذْبَا على التأتيئن لقيم النموذج الحيوي . التي يعد 
الفكري. 

هذا الكلام يؤدي بنا بالضرورة إلى القول: إن الإنسان عند الجاحظ؛ ذو تكوين من وحي هذه 
القيمء سواء أتكاملت مرة أم تصارعت مرة أخرى؛ وجملة القول في ذلك: الإنسان عند الجاحظ 
حيوان ذو طبائع فطرية عاقل مبين مستطيع'!2) 

وتفصيل القول: إن الاختلاف في الصورة بين الإنسان والحيوان ليس كافيا بأن يميز الإنسان 

- . .اس . 5 3 0 5 م 3 5 3 - 3 3 - أ 
من الحيوان"؛ وإنما الفرق الذي هو الفرق. إنما هو الاستطاعة والتمكين"37!؛ ومتى توفرت الاستطاعة 
دلت على وجود العقل والمعرفة”؛ وليس بيبوجب وجودها وجود الاستطاعة":!2) وتكون الاستطاعة 
00 أسماف الأدب العري القدك. في كلية الآداب بجامعة منترري فسنطينة ب الجزائر. 
#9 احاحظ: ا خيوان ‏ تحفيق عباء لسلام حماد هارون. مح ل ص 3#3. 
الى 7 
ب ا مرجم نفسسه , 
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بذلك سلوكاً يأئي بعد عمل عقلي يعتمد على رصيد معرفي كما تكون منيحة العقل للاعتبار والتفكير 
ومنيحة المعرفة لإثارة الحق على الهوى ومنيحة الاستطاعة لإلزام الحجة17). 

أما الطبائع الفطرية؛ فستكون عند الإنسان ما يسمى: 'بالقوى النفسية الناتجة عن الغرائز 
الإنسانية' (2) 

إذن» نحن أمام نوعين من الغرائز نوع يعود إلى طبيعة الإنسان الحيوانية الغريزية وما يظهر 
منها في شكل قوى نفسية 'قوية جامحة؛ غير خاضعة في التعبير عن كنهها لمنطق أو اتزان37). 

أما النوع الثاني فيتمصثل في غريزة العقل التي خولت لها مهمة تعديل هذه القوى النفسية 
وتحريرهاء بما يرقى بها نحو السلوك الإنساني؛ 'ولن تفي قوة غريزة العقل بجمع قوى طبائعه (أي 
الإنسان) وشهواته. حتى يقيم ما اعوج منها ويسكن ما تحرك؛ دون النظر الطويل الذي يشدها 
والبحث الشديد الذي يشحذها والتجارب التي تحنكهاء والفوائد التي تزيد فيها7. 

غير أن هذا العقل المكتسب, لا يكفي وحده في التحصيل المعرفي الذي يرقى بسلوك الإنسان 
نحو إنسانيته» يعيش العاجلة؛ ويتهيأ للآجلة؛ ذلك أمر يضيق به العقل؛ ولا يفلح فيه إلا قليلاً. لذلك 
يقول الجاحظ: 'ولو أن الناس تركوا وقدر قوى غرائؤاهم؛ وَلم/يهاجوا بالحاجة على طلب مصلحتهم 
والتفكير في معاشهم وعواقب أمورهم,؛ وألجئوا إل قدر خواطتهم إلتي تولدها مباشرة حواسهم دون 
أن يسمعهم الله خواطر الأولين؛ وأدب السلف المتقدمين وكتب رب العالمين؛ لما أدركوا من العلم إلا 
اليسيرء ولما ميزوا من الأمور إلا القليل”(2. 

فالعقل والحال هذه هو الذي يعول عليه في تعديل السلوك وتحويره والارتقاء به نحو إنسانيته: 
كما ورد قبل حين. وهذا الدور المنوط بالعقل“لا.يتاتى لله إلا“بالاتكا علق مراجعية معرفية؛ قوامها 
معرفة موحى بها وأخرى يتوصل إليها بالدربة و المران والتثقيف. 

والعلاقة بين نوعي الغريزة علاقة صراع؛ ومادة العلاقة هي النفس الواقعة بين طرفين؛ يعمل 
كل واحد منهما على جذبها إليه. ومن ثم تنشأ ثلاث وضعيات لهذا الصراع: 

الوأضعغية الأولى؛ ينتصر فيها البعد الشهواني في الإنسان على عقله حينئة يستسلم الإنسان 
العاقل غير المستطيع إلى حيوانيته استسلام إنسان لا حيوان؛ ولو استسلم استسلام حيوان لكان الأمر 
هينا. إذ أن القيم الفطرية المودعة في الحيوان منظمة تنظيما محكما وإنما الإساءة تكون بتوظيف 
العفل في تشويههاء حين انهزامه إذ 'متى قويت الطبيعة على العقل أوهنته وغيرته ومتى توهن 


> ال مرجع السابق ص 74 - 344. 

“دريس اللي الرؤية البيانية عند ا حاحظط, ص 7/7 
لانن امرجم نفسة. 
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الا 2 امرجم فيه 
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وتغير تغيرت المعاني في وهمه وتمثلت له على غير حقيقتهاء ومتى كان كذلك كان عن إدراك ما 
عليه في العاقبة أبعد وزينت له الشهوات ركوب مافي العاجلة"(. 

وأما الوضعية الثانية؛ فهي حينما ينتصر العقل على الجائب الشهواني في الإنسان المستطيع إذ 
ا ب و 
والآجلة على اللذة العاجلة؛ طبعا لا يمتنع منه وواجبا لا يستطيع غيره2)؛ فيرتقي الإنسان نحو 
إنسسانيته لا ليعلو عن الحيوانية فحسب بل ليكون أرقى من الملائكة أنفسهم حسب رأي الإمام علي 
كرم الله وجهه. 

الوضعية الثالثة؛ تتكافأ فيها قوتا الحيوانية والعقل في الإنسان وعندئذ تكون النفس مختارة في 

ميلها إلى أحد الطرفين؛ يقول الجاحظ: 'فالعقل حارس والطباع محروسة:؛ والنفس عليهما موقفة؛ 
فإن كان الحارس أقوى من طباعها. كان ميل النفس معه طبعاء لآن شأن النفس الميل إلى أقوى 
الحارسين وأمتن السببين» ومتى كانت القوتان متكافئثين كان الفعل اختياراً ومن حد الغلبة خارجا"3). 

معنى ذلك أن أفعال الإنسان عند الجاحظ تنقسم إلى نوعين: أفعال اضطرارية؛ وأفعال 
اختيارية. وما يهمنا من النوعين؛ النوع الثاني المتعلق بالأفعال الاختيارية, 

يقول الجاحظ: 'وإنما تكون النفس مختالاة في 'الحقيقة.ومجانبة لفعل الطبيعة؛ إذا كانت أخلاطها 
معددلة وأسبابها متسارية؛ وعللها متك ]فقيل لله تركيبه سوى أسبابه؛ وعرفه ما عليه وله؛ 
كان الإنسان للفعل مستطيعا في الحقيقة؛ وكاب" اكليف لانّما لالحجة). 

ال د ا قعل فعل الشيء أو تركه وحينئذ فقط يكون الإنسان 


2 متدن يجب التكليف؟ دم 5 سآن ا ومتى يكون مستطيعا؟ عندما يكون 
مقطوع العذر زائل الحجة. ولا يكون كذنك؛ إلا وهو 'صحيع البنية؛ معتدل المزاجء وافر الأسباب. 
مخلى السرب؛ عالم بكيفية الفعل حاضر النوازع ومعدل الخواطر عارف بما عليه وله'37). 

مساألة الامتطاعة متظلقة أننانا بضحة حسية: واتزان نفسي ومعرفة إدراكية؛ تجعل الإنسان 
المأمور الفديبي على زيئة عن أمرره؛ اركرن التكليك موسساء ومتترنا بالحزاء ثوابا أو عقاياً وخجة 
الجاحظ في ذلك قول الله عز وجل: (والأمرض وما طحاها ونفس وما سواها ذألممها فجومرها ونئواها».(19, إذ 


7 ا جاحظ : السائل وا جواءات في العرفة - صر //. 
2 
0 


ب ا مرجع نفسه. 
الرعد سه 
س ا مرجع ننفسه. ص7 //. 
سم ا مو جع نففسه , عر //. 


4 ست ا مرجع نفسه ٠‏ رالآية 4 من سورة الشمس 
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وباب العرر 


يقرن الجاحظ بين التسوية والتعديل من جهة وبين موضع الغي والرشد من ججة ثانية؛ في النفس 
البشرية إذ التسوية والتعديل شرط للغي والرشد؛ والغي والرشد وقف على التسوية والتعديل. 

وهو ما يفهم من قول الجاحظ: "ولو اجا از أن يعلم موضع غيها (أ ي النفس) ورشدها من غدٍ غير أن 
يسويها ويهّيئها لكان ذكر التسوية فضلاً من القول؛ والله يتعالى عن هذا وشبيهه علوأ كبيرا!!. 

والإنسان عند الجاحظ فضلاً عن كونه مزودا بالفطرة الطبيعية والطبع فهو ابن بيئته التي تبقى 
ذات تأثير واضح في 'تطبيع وتنشئة الإنسان» وهذه إحدى جوانب تأثير البيئة العربية في خلق 
الإنسان"(2), 

ويتغلغل الجاحظ في تحليل المجتمع العربي حين يبرز ذلك التفاعل القوي بين الإنسان وبيئته 
التي لا تؤشر فيه تطبعا عاما فحسبء بل انتقل ذلك التأثير إلى جميع مناحي الإنسان؛ بما في ذلك 
اللغة التي تعد وسيلة بيانيةٌء يعبر بها الإنسان عن حاجته الوجدانية؛ والاجتماعية على السواء؛ يقول 
الجاحظ: 

'والعرب إنما كانت تسمى بكلب وحمار وحجر وجعل وحنظلة؛ وقرد على التفاؤل بذلك؛ وكان 
الرجل إذا ولد له ذكر خرج يتعرض لزجر الطبر والفأل؛ فإن سمع إنسانا يقول حجراء أو رأى 
حهزا سمى ابنه به؛ وتفاءل فيه الشدة والصلابة والبقاء وَالضبر».وأنه يحطم ما لقي؛ وكذنك ك إن سمع 
إنساناً يقول ذثبا أو رأى ذثباء تأول فيه الفطنةا والخبث والمكن واقسبه» وإن كان حمارا ثاول فيه 
طول العمر والوقاحة والقوة والجلد؛ وإن كان كلب تأول فيه الحراسة و اليقظة وبعد الصوت والكسب 
وغير ذلك"!0) 

وإذا كانت رؤية الجاحظ البيانية مصَدْرها الإنسان بوصفه أرقى الكائنات فإن هذا الإنسان يحمل 
في تكوينه الطبيعي ومحيطه الاجتماعي؛ اكتسابة يي وعناس لك الجر لت “لكريناً بيولوجيا وروحا 
اجتماعية من وحي الطبيعة نفسهاء وما تحويه من قيم متنوعة. والطبيعة الإنسانية بشقيها البيولرجي 
والاجتماعي رشحت الإنسان إلى أن يسمى العالم الصغير سليل العالم الكبير؛ كما وجدوا فيه من 
جمع أشكال مافي العالم الكبير'(4) 


ال ر جع نفسه .ص 7/7 /. 

8 أصالة وعمست التحليل الاجتماعي عند ا حاحظ ب معن حليل عمر: ا مورد عدد ل بحل 9 /لل وللحاحظ رأي حيث 
بفول: "لا تنك ر أن يفسد ا هواء ناحية من النواحي فيفسد مالزهم هم وتقسد ثريتهم فيعمل ذلك في طباغهم على الأيام, كما عمل 
ذلك في طباع الزئج وطباع العسقالية؛ وطباع بلاد يأحوج وسأحرح؛ وقد رآبنا العرب وكانوا أعراباً حون نزلوا خبراسال» كيف 
السلخوا من جميع تلك العان: وترى طباع بلاد الترك كيف تطيع الإبل والدواب وجميع ماشينهم]. ا حبوان 4/ /7. 
احيران للجاحظ // #ل. 

0 

وا مقصرد بالأشكال كما يبدو النار والارض وا كراء والاء. 
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ا العره 


ومن ثم يكون للإنسان مظهران من الوجود؛ وجود بيولوجي شاركه فيه الحيوان؛ ووجود ثقافي 
يتميز به من غيره. 

يهدن الوجود الثقافي فيما يهدف إلى ترقية السلوك الحيواني في الإنسان من جهة؛ وإلى بعث 
سلوك فكريء ينسجم مع محيط الفرد ثقافيا واجتماعيا واقتصاديا. 

والسلوك الثقافي ميزة جُبل عليها الإنسان منذ خلقه؛ إذ الخلق مقترن بهذا السلوك الثقافي؛ الذي 
افتقدته الملائكة نفسها. 

إذزن منطلق المشروع الثقافي الإنساني ديئي في أسه أكدته جميع الشرائع السماوية» ووسعه 
القرآن الكريم حيئما حمل لواءه بكل و" 

والقرآن الذي خاطب العقول؛ يدعو إلى نوعين أساسيين من المعرفة؛ معرفة نقلية؛ ومعرفة 

وكلستا المعرفتين منسجمتان تكمل إحداهما الأخرى؛ ولكن كانت واحدة سابقة وأخرى لاحقة؛ 
فالسابقة هي المعرفة القائمة على الوحي؛ وفيها ثوجيه للمعرفة العقلية نفسهاء وتوضيح معالم 
طريقهاء بما يكفل لها المنفعة والنجاعة في الدنيا ويَجِعْلها منسجمة مع روح الإسلام. 

وتوجسيه المعرفة العقلية وتحديد مجالهاء سببه أن العقك 0 فد يعجز عن استيعاب المعرفة 
الفييية؛ فضلاً عن استيعابه الكامل للمعزفة العقلية» على/ الرغم من أن العقل يحظى بمكانة مرموقة 
بين الملكات التي أودعها الله في عباده. 

ولذلك كان مجال المعرفة العقلية يكاد بنحصر في الميدان العلمي في هذا الكون الذي يحمل 
سنناً لا بحيد عنهاء هي من خلقء الله عز وتبك ومعرفة,هذه السنن ألمودعة في الكون بقدر ما تعزز 
موقع الإنسان في محيطه وتدعم مكانته الرياذية ‏ بوصضفه خليفة الله في . أرضه ‏ تفسح المجال 

واسعا لتقي مجالسي المغرقة العوخى بها والمستدركة بالعقل تعميقاً بروح الثقافة الموجى .ببهاء 

وتأسيساً لثقافة عقلية؛ تعمل على ترقية محيط الإنسان نحو هذه الخلافة التي كلف بها. 

لذلك جاء في القرآن الكريم: ل(إن سيك خلق االسماوات والأمرض واختلاف الليل والتهاسس والذاك التي جحي به 
البحسربما بنفع الداس وما أننرل الله من السماء من ماء ذأحيا به الأمرض بعد مونها ودث فيها من حسكل دابة وتصريف الرياح 
والسحاب المسخر بين السماء و الأمر ضلانات لتوم بعقلون 11.4 


يفول ا حاحظ في ص 3 ر2: (روسمره زأي الإنساتع العا م السغير لأكم ورجدره يصور كل شيء بيده ويحكي كل صوت فمه» 
وقالوا: ولأن أعضاءه مقسومة على البررج الاثني عش والنجوم السبعة؛ وفيه الصفراء رشي من تناج النار» وفيه السوداء 
رهي من تاج الأرض؛ فيه الدم وهو من ناج ا شراء؛ وفيه البلعم وهو من تاج اللاءء وعلى طبائعه الأربعة وضعت الأوتاد 
الأربعةع), 

7ك البفرة # ق6/. 
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ا العرر 


وانظر كيف كان خلق آدم مقترنا بالعلم والمعرفة: 

(وعدم أدر الأسماء كلها ثم عرضهم على الملاتحكة نال أبنونى بأسماء هؤلاء إن كت صادقن. 
قألواسبحانكلا علم لم إلاما علمئنا إنك أن تالعليم المكيم: قالنا ادم أبهم أعماهى فلا أتبأهم 
بأسمائهم قال أ أقل لحكم إني أعلم غيب السموات والأمرض وأعلم ما بدون وما كترم تحكتون)!1) 

4 0 5 

مهم سل و عليهم انأنك وعليهم الحكتاب وا حصكمة ور ركيب )!2). 

وربما كان الكون مسرحا ليستوحي منه الإنسان العاقل والمطلوب أن يتدبر ويفكر فيه ما 
يمثل عظمة الخالق ويبرهن عليها وهو منطلق الجاحظ. 

إن المعرفة الموحى بها إن يرها البعض غير عقلية لتميزها بالطابع الغيبي» فإنها لا تناقض 
العقل؛ والعجز الذي يقف بين العقل والمعتقدات الغيبية يزيد من إيمان الفرد بها. 

إن معرفة الوحي لا يعني جمودهاء وإن نمو المعرفة:العقلية لا يعني تفوقها على معرفة الوحي؛ 
ذلك أن لكل منهما مجالا. 
فإنها لا ستوعب المعرفة الغيبية كلها. 

والإننمان في رأي الجاحظ عاجز عن إدراك مصالحة الدنيوية والدينية على السواء مع تفاوت 
في العجز بين الاثنتين. وعجزه ناتح عن عجل العقل.في كبح جماح الشهوّات والسيطرة عليهاء مما 
يجعل ضرورة وجود قوة زاجرة؛ تتوعده بالعقات الأليم في الآجل؛ وتنكل به في العاجل؛ أمرا 
ضروريا لا مناص منه. 

هذه القوة تكمن في الإمامة مصدر المعرفة الدينية والدنيوية معأء لضبيعة الحياة والقيم المادية 
والروحية. 

يقول الجاحظ؛ "ولو أن الناس تركهم الله تعالى والتجربة؛ وخلاهم وسبر الأمور وامتحان 
السموم, واختيار الأغذية؛ وهم على ما ذكرنا من ضعف الحيلة وقلة المعرفة وغلبة الشهوة وتسلط 
الطبيعة مع ككثرة الحاجة والجهل بالعاقبة» لأثرت فيهم السموم؛ ولأفناهم الخطأء ولأجهز عليهم 
الخبط؛ ولتولدت الأدواء؛ وترادفت الأسقام؛ حتى تصير منايا قاتلة؛ وحتوفا مثلفة؛ إذ لم يكن عندهم 
إلا أخذها والجهل بحدودها ومنتهى ما يجوز منهاء والزيادة فيهاء وقلة الاحتراس من توليدهاء فلما 


0 البفرة - 2ق 
#2 البقرة 727 
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ووهاي العرببيوج 


كان ذلك؛ علمنا أن الله تعالى حيث خلق العالم وسكائه لم يخلقهم إلا لصلاحهم؛ ولا يجوز صلاحهم 
إلا بتبقيتهم؛ ولولا الأمر والنهى ماكان للتبقية وتعديل الفطرة معئى!!). 

إن ضرورة وجود الإمامة قوة مادية وروحية؛ توجه سلوك الإنسان نحو الأمثل دنيوياً ودينياء 
ليس بالأمر الغريب على فكر رجل مثل الجاحظ؛ متشبع بالقيم والمثل العربية؛ ومعتزلي يقيم للخلافة 
وزنا ذا أهمية وخاصة عندما يقرر أن الإنسان بخصائصه الذاتية لا يرقى إلى المهمة الموكلة إليه؛ 
والسدور المنوط به روحياء مما جعله يقلل من المعرفة العقلية المكتسبة في إرساء الحياة الدنياالني 
هسي مطية للحياة الآخرة؛ يجب أن تقوم لما فيها من صلاح الناس ولا يفوم صلاحهم,؛ إلا بتعديل 
الفطرة بواسطة الأمر والنهي. 

ومسألة الطضباع عند الجاحظ مسألة جوهرية ذات أهمية قصوى: لذلك لم يكتف في ردعها 
بسسلطان العقلء بسل تعداه إلى سلطة الإمامة؛ ذلك 'أن الناس لو تركوا شهواتهم؛ وخلوا أهواءهم 
ولسيس معهسم من عقولهم؛ إلا حصة الفريزة؛ ونصيب التركيبة؛ ثم أخلوا من المرشدين والمؤدبين 
والمعترضسين بيسن النفوس وأهوائها وبين الطبائع وغلبتهاء من الأنبياء وخلفائهم» لم يكن في قوى 
عقولهم ما يداوون به أدواءهم ويجبرون به من أخوائهم, ويقوون به لمحاربة طبائعهم. ويعرفون به 
من جميع مصالحيه©, 

يركز قول الجاحظ المتقدم على قضية العقل الفطري والعقل المكتسب؛ وكيف يعجز الأول عن 
الارتقاء بصاحبه نحو مرتبة الإنسان العاقل» التي لا-تتأتى إلا بوجود العقل المكتسب الذي تتعدد 
مرجعياته فتكون بين دنيوية ودينية::وضيعية وسماوية. 

والحسس الغريزي عند الإنسان ضعيف» إذا قورن بَالْحسَ الغزيزتي عند الحيوان؛ إذ أن غريزة 
الحيوان مسخرة إلى ما ينفعها ويضرها بينما يهتدي الإنسان إلى معرفة ما يضره؛ وما ينفعه 
بالموازنة والمقابلة والمعايرة والتمييز العقلي. 

وثمسة أمسر مهم هو تحديد طبيعة الأشياء المعنية بهذه العملية العقلية في الممزوج (من الخير 
والشر)؛ 'وفي بعض ما يخشى في معارضته ولا يوثق بمعراه ومكشفه37) 

ويبدو أن مسألة التمكين والاستطاعة لها جذورها الفكرية العامة؛ التي ترتبط بمفهوم الجاحظ 
للنموذج الحيوي الذي ارتسم في ذهنه؛ من مقؤمائه التمكين والاستطاعة:؛ اللذان يعدان مظهريين 
سلوكيين قائمين على ركني العقل والمعرفة؛ اللذين يصنفان الأشياء المدركة؛ من حيث ضررها أو 
نفعها؛ شرها أو خيرها في ثلاثة أنواع؛ ثم يكون الاخئيار. 


15 
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00خ رسالة ف الزيا-ية والرافضة سه للصاحظل, ملك سا2 
الحاحظ , 
3 ا حيوان للحاحظ 2/ ي4/. 
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أما الأنواع فهي الشر الصرف أو الخير المحضء أو الممزوج من كليهما. والنوع الأخير هو 
المعني بالعملية العقلية السالفة الذكر وهذا الإدراك المعرفي العقليء يذكرنا بالوضعيات الثلاث التي 
يوجد فيها الإنسان حين اختياره أفعاله؛ أو إجباره عليهاء فحين سيطرة العقل على الشهوة؛ يكون ميل 
النفس إليه اضطراراً. 

وهذا الميل لا يكون إلا نحو الفعل الحسن المؤدي إلى خير صاحبه أما حينما تسيطر الشهوة 
على العقلء: فيكون ميل النفس نحوها اضطرارأء والمبل هنا نحو الفعل القبيح المؤدي إلى شر 
صاحبه وأما حين تتساوى قوتا العقل والشهوة؛ فميل النفس نحو أحدهما يكون اختياريا. 

نلحظ مما تقدم أن فعل العقل يميل بصاحبه نحو الخير متى كان سيد الموقف. 

وهذه الصورة نفسها التي نجدها حينما يمتزج الشر بالخير» ويقع الممزوج تحت مجهر العقل 
الصوف: 

يقول الجاحظ: 'والعادة القائمة؛ والئنسق الذي لا يتخطى ولا يغادر والنظام الذي لا ينقطع ولا 
يختلط في ذوي التمكين والاستطاعة وفي ذوي العقؤل والمعرفة أن أبدانهم متى أحست بأصناف 
المكروه والمحبوب, وازنوا وقابلواء وعايروا بين أتم ألخَيِرَينَ, وأنقص الشرين؛ ووصلوا كل مضرة 
ومنفعة في العاجل بكل مضرة ومنفعة في الأجل وتتبعوا مواقعهاء وتدبروا مساقطهاء كما يتعرفون 
مقاديرها وأوزانهاء واختاروا بعد ذلك أتم الخلرين. #القض الشي]ين!!. 

ويبدو أن مسألة اختيار الأشياء بعد الموازنة بَيَتَهَاعَن العارفين العاقلين تعود في أساسها إلى 
طبيعة المعرفة العقلية التي يحتاج إليهًا في مواضيع دون مواضع أخرئ كما هو الشأن فيما وصفه 
الجاحظ بالممزوج من الشر والخير الذي يَحتاجٌ إلى معرفة عفلية فَآتَمَة على الطر والتفكير والبحث 
والتصفح, ولن ينظر ناظر ولا يفكر مفكر دون الحاجة التي تبعث على الفكرة وعلى طلب الحيلة. 

بينما تحصل المعرفة الحسية مباشرة دون هذه الخصائص؛ 0 

فكر آليء كما هو الشأن في العادات اللفظية مرح م و كر 
ا اام و ب ا ا 17 
أنها اتضحت في ذهن صاحبها بما يكشف عن خباياها. 

إن حرية الاختيار لدى الفرد عند ادداحظ أمر مجسد في سلوكه الفكري والأدبي على السواء؛ 
ففضلاً عن آرائه الفكرية الصريحة في هذا الموضوع فإن أدبه مفعم بهذا المبدأ. 

وانمثال الأكثر تداولاً عند أبي عثمان والمعبر عن سلوك اجتماعي نكري لدى الفرد هو 
موضوع البخلء الذي لا يمقته الجاحظ بوصفه رذيلة؛ لكنه يبحث عما ١‏ _ج من فضيلة الكرم 
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و يا العره 


ورذيلة البخل. فألحق خللً بقيمة الكرم نفسها ومتى بلغ ذلك ترك حرية الاختيار وخاصة بعد أن 
وفر له عنصر التمييز بأكثر ما يكون التمييز واضحا. 

لذلك لا تحمل نوادر الرجل مواقف ينتهي إليهاء وإنما تنئهي بخاتمات توحي بموقف الرجل لأنه 
عنصر المعرفة الذي لا يمكن أن يرد إلى الرجل؛ إلا بصفته معتزليا انفرد به ضمن ظاهرة فنية في 
أديه, 

ولما كانت القيم التي نادى بها ووسعت كتبه ورسائله مستوحاة من الدين الذي يكتسب اكتساباًء 
وكأن الله عز وجل قد أقر أن لا إكراه في الدين؛ فقد كان الجاحظ لا يعبأ ببخلائه في ظروفهم 
الطبيعية: حينما يجسدون بخلاً ينسجم مع طبعهم بل كان يدرسهم حين يسلكون سلوكا ادعائياء يكون 
مصدر عجب كادعائهم الكرم وهم بخلاء. 

وقد نفر أبو عثمان من ظاهرة أخرى كانت غير طبيعية تفشت في عهده؛ نقصد بذلك اللواط؛ 
الذي كان شائعاً متداولاً في حديث الناس وشعر الشعراء؛ فقد اشمأز من هذه الظاهرة التي رآها غير 
طبيعية؛ فضلاً عن أنه ثقر مها خلقياً وعدها لمر فأسداً اجتماعياً ومضدر آأثان سلبية نفسيا. 

فكيف يقوى أن يكون مصدر جمال حسي أو قولي؟ ومن ثم عقد العزم على أن يحارب هذه 
الظاهرة دون هوادة. وأن يوظف كل ما"أمتلكةآمْن كرجعيات ثقافية ودينية ٠‏ وخاصة أن شعراء 
كثيرين عاصروا الجاحظ وكانت لهم صخف سوداء في هذا الموضوع. 

ومثلما ينفر الجاحظ من التنبل والتكبر والتزمت والبخل والجبل؛ جعل بعض من يحجم عن 
ذكر المصطلحات الجنسية مدعيا للتقشف والنسك” 

وإذا كان في رأي الرجل أ أن اللوّاط ير تتقبول طبيعياً وهو محرم شرعاء فإن الارتقاء بالقيمة 
الخلقية فوق القيمة في بعدها الطبيعي المنحرت طَبيَعيَا هدنف منشود في فكر الرجل؛ لقد وازن بين 
الزنى واللواط؛ وذكر حد الزاني #الرانية والنرانى فاجلدوا حكل واحد مهما مائةجلدة ولا تأخذحكم يما 
مرأفة4!!) وذكر حد اللواط الذي كان أقسى وأشدء ذلك: “أن الذي يعمل عمل قوم لوط لو اغتسل بكل 
قطرة من السماء وكل قطرة في الأرض لم يزل نجسا27!. وحده أن يحرق ويقتل.37) 

واللافت للانتباه من خلال صياغة الجاحظ لرسالته 'مفاخرة الجواري والغلمان' أنه يدعو إلى 
الوقاية مسن رذيلة اللواط» من خلال انتصاره لصاحب الجواريء وذكره للأحاديث التي تحث على 
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لقد عقد موازنة مسهبة بين الجواري والغلمان وظف فيها الدين والعقل؛ بما يبرز وضوح 
تفضيل الجواري على الغلمان؛ والمرء بعقله يمكن أن يهتدي إلى هذه النتيجة» ولو لم يكن هناك 
حلال وحرام؛ وثواب وعقاب في هذه المسألة(!. 

كما أن موضوع الخصاء الذي يفقد المرء قيمته الطبيعية كان قد نال من هذه الرسالة حظأ 
وافراء فالذكر متى تم خصيه فقد جنسه"؛ فالخصي ليس برجل أو امرأة وأخلاقه مقسمة بين أخلاق 
الرجال وأخلاق الصبيان"2. 

وإذا كان الجاحظ أورد حديثا مسهباء وازن فيه بين الجواري والغلمان؛ وما يعتري الإنسان بعد 
خصيه فإن القيمة في بعدها الطبيعي مائلة في ذهنه؛ وهي في الوقت نفسه؛ معبار للسلوك الخلقي 
المتعلق بظاهرة اللواط؛ الناجمة عن تفضيل الغلمان على الجواري؛ أو بتفضيل الزنى الناجم عن 
تفضيل الجواري على الغلمان بما لا يتلاءم مع الأخلاق والدين. 

وكعادة الجاحظ قد رصد السلوك السوي وغير السويء جامعا في ذلك الشيء ونقيضه؛ خدمة 
للفكر المعتزلي وارتقاء بالموضوع المطروق؛ حتثى إن القارئ ليحس بأن المغريات التي تجذب 
صاحبها نحو هذا السلوك المنحرف قد رصدت بكل .باع بل بما يكفل لها أن تمثل إحدى كفتي 
الميزان الذي يرجح في الأخير لصالح القوى الطبيغية المَشْرْوْحَة المتمثلة في تفضيل الجواري على 
الغلمان. 

ومهما تعددت الأسباب التي أسهمت في بروز اللواط وانتشباره بسرعة مذهلة؛ فإن السبب 
الرئيس يكمن - كما نرى ‏ في ظبور بعض الْقَنَاتَالمَترّندقة الماجنة اللاهية العابثة التي كان 
أكثرها يصب في مجرى تيار الشعوبية. 

والجاحظ كما هو معلوم ألزم نفسه بأن يضور المجتمع بمختلف مناحيه؛ تحدوه في ذلك رغبة 
في إصلاحه. لذلك نجده في رسالته 'تفضيل البطن على الظهر" التي تعد شديدة الاتصال برسالة 
الجواري والغلمان؛ يوظف أيات قرآنية يتكئ عليها في التأسيس لمنظوره الطبيعي والأخلاقي 
والجمالي على السواء؛ ومن هذه الآيات القرآنية قوله تعالى: #أناتون الك رانم نالعالمين وتذمرونما 
خاق احكم رركم بن أمرواجحكم بل أسّم قوم عادون3(4). 

ويستمد الجاحظ على المنظور الطبيعي فيجري موازنة شيقة بين "البطن والظهر؛ شبهها بباطن 
الأرض وظهرها؛. ولما رأينا الكنوز العادية والذخائر النفيسة والجواهر الثمينة مثل الدر الأصفر 
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العرب ' ' 

ققة البرائمه د.مثتار قطش 2 
والسياقرت الأحمر والمسك والعنبر والعقيان واللجين والزرئيخ والزئبق والحديد ودائع في بطون 
الأرض... وإن على ظهرها الهوام القائلة.[1) 

قد بيقول قائل كيف يكون الجاحظ مدافعا عن القيم والمثل العربية وقد أعجب بشعر أبي نواس 
في بعض موضوعاته. 

نقول مبدئياء إن كان العصر قد جمع بين الجاحظ وأبي نواس فإن الفكر فرق بينهما بما لا يدع 
مجالا للشك أن كل واحد منهما يقف على طرفي نقيضء؛ وإن التقيا مرة فلا يعني التقاءهما فكرياء 
ذلك أن أبا نواس يصرح بالفاحشة ويتغزل بالغلمان؛ بينما كان الجاحظ على نقيض ذلك. 

في رسالة مفاخرة الجواري والغلمان حوار قائم على الجدل المستوحى من النزعة الاعتزالية 
عند الرجل مفعم بالروح الدينية؛ تتجلى فيه ثنائية الفضيلة والرذيلة بكل وضوع.؛ إذ يحوم أبو نواس 
فسي محيط الرذيلة المتمثلة في التغزل بالغلمان؛ ويؤسس لقيمة جمالية في غير محلهاء لكن الجاحظ 
يهدم بناءها ويعيدها إلى محيطها الطبيعي؛ حينما يقرنها بالجارية. 

يقول أبو نواس مستبدلا الخمرة بالوفوف على الأطلال؛ والغلمان بالحسان: 

لاتبك ليلى ولا تطرب إلسى هسند واسرب على الوره من حمراء كالورد 

فالخمر ياقوتة والكأس لوْلوَة قن كسف لؤلسؤة منشوفقة الفسسد 

تسقيد مين غيستها عر وين يه قامار ٠.‏ خييرا فتعالك نين شكر افص ايد 

لي نشوتان وللندمان واحسسدة ١‏ شيء خصصت به من بينهم وحدي2) 
يتناقض البعد الجمالي مع البعد الخلقي ضمن القيمة الواحدة؛ ويكون الجمع بين بعدي القيمة الجمالية 
والخلقي - فيه من التضاد ما يحول القيمة: الجمالية إلى ضرب من المجون والزئدقة يسلبها بعدها 
لاستبعاب قيمة الجمال. 

يقول الجاحظ في هذا الشان على لسان صاحب الجواري: “فنحن نترك ما أنكرت علينا ونقول» 
لو أم يكن حلال ولا حرام ولا ثواب ولا عقاب؛ لكان الذي يحصله المعقول ويدركه الحس والوجدان 
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ينا العرر 


دالا على أن الاستمتاع بالجارية أكثر وأطول مدة؛ لأنه أقل ما يكون التمئع بها أربعون عاماً وليس 
تجد في الغلام معنى إلا وجدته في الجارية وأضعافه(". 

ثم يسرد الجاحظ مجموعة من اللذات توفرها الجارية ويفتقدها الغلام, 

بعد هذا التعليل المنطقي لأفضلية الجارية على الغلام كأني بالجاحظ يأنس في نفسه الانتصار 
لرأيه فيوسع من دائرة المرجعية المعتمدة ويصدر حكما أقثر شمولية حيئما يحتث جدور الاتحراف: 
واصفا أصحابه بقوله: 

'أماأنت فحيث اجتهدت واحتفلت جئت بالحكمي والرقاشي ووالبة ونظرائيم من الفساق 
والمرغوب عن مذهبهم؛ الذين نبغوا في آخر الزمان؛ سقاط عند أهل المروءات» أوضناع عند أهل 
الفضل لأنهم وإن أسهبوا في وصف الغلمان؛ فإنما يمدحون اللواط ريشيدون بذكره!2). 

واللواط والزنى مسألتان ماثلتان في ذهن الكاتب ومقترنتان في تصوره بالانحراف الخلقي 
والتحريم البشري فعلى الرغم من كونهما رذيلتين فقد لقيتا رواج كبيراً عند بعض المناوئين للقيم 
الإسلامية ووسعوا من دائرة الانحراف فيهاء مما جعل الجاحظ يضيق على أصحابها الخناق ليحاصر 
هذا الداء ويهدم بناءه القولي بإفراغه من بعده الرؤخي/إذ يقول: وقد علمت ما قاله الله تبارك 
وتعالى في قوم لوط وما عجل لهم من الخزي"والقذف بالحجارة إلى ما أعد لهم من العذاب الأليم 
فمن أسوأ حالا ممن مدح ما ذمه الله'!ذ). 

إن مجتمع الجاحظ المتمسك بالقيم الإسلامبة.ادعاء.لما لهاامن-كبير تأثير في حركية المجتمع لم 
تخل لفته من دلالات تدل على هذا الإدعاء وخاصة فيما يتعلق بالانحراف الخلقي الذي يمارسه 
المجتمع ويبدي نقيضه. 

وتبرز المرجعية الدينسية واضحة عندما يوظف صاحبنا علم علم الكلام ويعتني بالمحسوسات 
الوصسول إلى المجردات منشئا نوعا من التوارن في الجدل والحوار فيورد الرأي والرأي الضد كما 
يورد رأيا يفصل فيه خصمه بين الدين والدنيا بين القيمة في بعدها المادي والقبمة في بعدها 
الروحي. 

يقول الجاحظ في ذلك على لسان أبي نواس: 

'وأما احتجاجك علينا بالقرآن والآثار والفقهاء: فقد قرأنا مثل ما قرأت وسمعنا من الآثار مثل 
ما سمعت فإن كنت إلى سرور الدنيا تذهب ولذائها فالقول قولنا كما قال الشاعر: 

ما العيش إلاا في ججنون الصبا فسان تولى فسزمن المعسدام 
ل مفاخرة ا جواري والغلمان للحاحظ » مص 60 
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د.يثتار قطشر 000000 


كسا إذا ما الشيخ والى بهسا سيا تسردى يراع الفا 

نلحظ مما تقدم فصل الدنيا عن الدين؛ أو فصل القيمة في بعدها المادي عن القيمة في بعدها 
الروحي؛ وهو أمر لا يستقيم في المنظور القيمي في أدب الجاحظ. ' 

ولعل الجاحظ يكون قد هيأ لأبي نواس أجواء التدرج في القول الجمالي من النثر المقنع عقلا؛ 
الى الشعر المزكى وجدانيا ولو اسئعان أبو نواس بشعر غيره ليفصل بين شقي القيمة المادية 
والروحسيء وبذلك تكون طريقة أبي نواس غير طريقة الجاحظ في التأسيس للقيم؛ ومن ثم كان 
الاختلاف في جوهر القيم عند الرجلين. 

والجاحظ كان قد أقام جدلاً من وحي مذهيه الاعتزالي حين ارتقى بفكره وهوى بفكر خصمه 
من خلال ما ذهب إليه أبو نواس نفسه؛ حينما عاير قيمه بميزان المادة دون الروح؛ على الرغم من 
أنه استعان بالقول الجماليء وبذاك يكون الجاحظ قد هدم قولا جميلا بمنظور خصمه منحرفا 
بمنظوره هو. 

وينقلنا الجاحظ إلى قضية مهمة حين ببسط منظؤره الطبيعي على القيم الجمالية فيقول؛ 

'وقد علمنا أن من يقرض الشعرء ويتكلف الأسجاع: ويؤلف المزدوج وبتقدم في تحبير المنثور: 
وقد تعمق في المعاني وتكلف إقامة الوزن والذي تجود بم الطبيعة وتعطيه النفس سهوا رهوا مع قلة 
لفظفه وعصسدد هجائه أحمد أمراء وأحسن موقعا من القلوب وأنفع للمستمعين من كثير خرج بالكد 
والعلاج» ولأن التقدم فيه وجمع النفس له؛ وحصرٌ“القكر عليه لا يكون إلا ممن يحب السمعة وبهوى 
5 3 

ولعل اتكاءه على المنطور الطبيعي جعله يرفى بالحيوان غلئى الإنسان نفسكه؛ من حبيث 
الاستطاعة الحسية؛ إذ يقول مبرزا ما يعجز عنه الإنسان ويقدر عنه الحيوان: 2 ٠‏ 

'وسخر حناجرها (أي الحيوانات) له من ضروب النغم الموزونة والأصوات الملحنة: والمخارج 
الشجية؛ والأغاني المطربة؛ فقد يقال إن جميع أصواتها معدلة وموزونة موقعة (....) فبلغت بعفوها 
وبمقسدار قوى فطرتياء؛ من البديبة والارتجال... ما لا بقدر عليه حذاق رجال الرأي وفلاسفة علماء 
البشر '/3) 

والملاحظ أن الجساحظ يجمع بين القيم الجمانية وانقيم الطبيعية وفي ذلك إيحاء إلى أن الجمال 
كلما كان طبيعيا كان أحسن. 


0ت الرشع تمه عر لوم واليات لأ عواليية نزي لال 
2 البيان والتبيين للحاحظ ‏ ص له ل 
إذ) احبوانء حج/: عض كال 


117 


إن الحيوان لا يملك الاستطاعة 'لأنه لم يمنح العقل والتفكير7!) ولكن أي عقل وأي تفكير يكون 
الجاحظ قصدهما؟... 

لاشك أنهما المتعلقان بالإنسان؛ أما العقل والتفكير المؤديان إلى الإدراك الغريزي؛ فهما 
موجودان عند الحيوان؛ ذلك أن الحيوانات 'لها منطق تتفاهم به حاجات بعضها إلى بعضء ولا حاجة 
بها أن يكون لها في منطقها فضل لا تحتاج إلى استعماله؛ ولذلك معانيها في مقدار حاجاتها”27. 

وهذه الحاجات ليست فكرية كما هو الشأن عند الإنسان الذي يمتلك من الحاجات ما يضاهي به 
الحيوان» وما يتميز عن غيره به وصفه إنساناء ومن ثم فحاجة الإنسان غير حاجة الحيوان. 

وافتراب الحيوان من الإنسان إن كان سببه "المشابهة والمشاكلة”37. فإن الحيوان نفسه يحمل 
قيماء يمكن أن تسهم في حياة الفرد بطريق مباشر وآخر غير مباشر: 

أما الطصريق المباشر: فهو عندما يكون الحيوان نفسه مصدر قيم فطرية - مادية ‏ وخلقية 
وجمالية. 

وأما الطريق غير المباشرء فهو ما يمكن أن يستنبط.من حكم أصلها الحيوان. 

ونتيجة لقيمة الحيوان ودوره في حياة الإنسان' تكرت يها ألفة وكأن الأول منح منطقا معينا: 
والثاني أعطي قدرة على التبيين هي العقل. 

فقد يفهم الإنسان بعض مظاهر المبلوك الَُوْيزِي عن الجيوان ولو كان صادراً في قوالب 
صوتية؛ إلا أن هذه الأصوات تظل مبهمة إلا عَنَد“الإنسَان-الايَ"ألف مثل ذلك السلوك نتيجة معرفته 
السابقة بوضعية الحيوان - مصَّدرٌ ذلك السَلوك ‏ من تلبية حاجاته؛ وهذا ما قصده أبو عثمان 
بقولله: 'فنحن قد نفهم بحمحمة الفرسٌ كثِيرَ1 هن حاجاته وَنفهُمََعنَالتشئونا كثيرا من إرادته وكذلك 
الكلب والحمار والصبي الرضيء"". 

نعم, لقد أدرك الجاحظ قيمة الأصوات التي تعبر عن حاجات الحيوان والإنسان عفوياً وجمع 
بين صوت الصبي الرضيع: المتمئل في الصراخ الذي عذه العلماء ظاهرة غير لفوية على الإطلاق: 
ولذلك فإن الام التي تزعم أنها تعرف حاجات ابنها من صراخه قائم على معرفة سابقة بوضعه من 
تلبية حاجاته الفطرية. 


0 الرزية البيانية عند الحاحظ ‏ صركال. 
2 ا مرجع نفسه. 30 . 
(ذا# امرجم نفسه, 


01 بت لان واقيف جل صرد20. 
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د.مخنار قطش ‏ !58585888 


وأمسا قول الجاحظ المتعلق'بالأصوات التي يصدرها السنانير في قوله: 'ثم أحص ما تسمعه 
وششتبعه وتوقف عنده فإنك ثرى من عدد الحروف ما لو كان لها من الحاجات والعقول والاستطاعات 
ثم ألفثها لكانت لغة صالحة الموضع متوسطة الحال: 'فإنه يؤخذ من باب التجوز 7!). 

ويفصل الجاحظ القول في هذه المسألة حينما يفرق بين الإنسان والحيوان بما امتلك الأول من 
معرفة عقلية كانت سبب الاستطاعة وانعدام المعرفة عند الثاني. 
والمعرفة"2) ش 

فالإنسسان سم يمنع العقل دون سائر الخلق للاعتبار والتفكير. ولم يعط الاستطاعة إلا ليكون 


الموامش: 
27 الحيوان؛ الجاحظ: تحقيق عبد السلام محمد هارون..هلج5 ض543. 
(2المرجع نفسه. 
(3)المرجع نفسه. 
(4/المرجع السابق ص 544/543 
[5) الرؤية البيانية عند الجاحظ؛ ادريس بلمليج: ص .[7. 
(6)/المرجع نفسه. 
(7) حجج النبرة؛ الجاحظ ص35!. 
(8المرجع نفسه. 
(9) المسائل رالجوابات في المعرفة: الجاحظ: ص 16 [. 
[0/)المرجع نفسه. 
(1/)المرجع نفسه. 
(12/لمرجع ننسه. ص 117. 
(116/13. 
(14المرجع نفسه والآية 8 من سورة الشمس. 
[15/المرجع نفسه 17 [. 


(# الحيرات: 5 ص 289. 
0( 7 
مت ا مرجع نفسه , صر 343 
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هيا العرر 


(/) أصسالة وعمق التحليل الاجتماعي عند الجاحظ 
معن خلسيل عمر: المورد عدد 3 مجلد 9/ 32 
وللجصاحظ رأي حيسث يقرل: “لا تنكر أن بفسد 
الهراء ناحصية من النواحي فيفسد ماؤزهم رنفسد 
محري وا 0 
ا جرع ليوج وقد رلك العرب وكاتوا 
ا ري ده ”. لحبوان 
0//0. 

(7//الحيوان للجاحظط لذأ 

م ا 
والمقصرد بالأشكال كما بدو النار والأرض 
والبراء رالساء 
ويقول الجصساحظ في ص 2/3 'وسمره (أي 
الإنسان) العالم الصغير لأنهم وجدره يصور كل 
لدي بده محر ا ور 070 دلآن 
والنجوم مو 1-0 
وفي السو داء وهي من نتاج الأرض وفيه الم 
وهو من نتاج البواء وفيه البلغم رهو من نتاج 
الماء وعلى طبائعه الأربعة رضعت الأوتاد 
الأربعة. 

(59/البقرة ق6/. 

(20/البقرة 32. 

ا 
7و2 

((2الجاحظ. 

ا ان / للجاحظ» 43/2/. 

ل 


لم0 


2إسفاخرة الجواري والغلمان للجاحظ: صس 07/. 

(23/لمرجع نفسه. 

(29)المر جع ننسه؛ ص 2/7 

(المرجع نفسه؛ ص 23/. 

[/3الشعراء» 65/. 

(32/تفضيل البطن على الخثير تلجاحظ؛ ص34 /. 

(33/ديوان أبو نراس» ص 07/. 

(34)/مفاخرة الجواريي والغلمان للجاحظ: ص 2/0/. 

(33)لمرجع نفسه: ق//. 

(3المرجم نفسه؛ 3//. 

(37/السرجع نفسه 47/7 والبيتان لأبي نواس صس 
أ ل 

(75]البيان والتبيين للجاحظ صل 3-4 2. 

(2)الحيوانم ج/؛ ص كاد. 

(#0/الرزية البيالية عند الجاحظ؛ صس كال . 

(/4المرجع نفسه 306. 

(#/المرجع نفسه 

(3ه/ائبيان: والتبيين ,ص 707 . 

(44]/ الحيوان: ج3» ص 29. 

(43المرجع نفسه:ء ص 347 . 


المراجع 
/ -أصالة رعمق التحليل الاجتماعي عند الجاحظ 
إ(بحث]/ معن خليل عمر ء المورد عدد قل 3 مجل. 
2-البيان والتبيين للجاحظ, تحقيق عبد السلام محمد 
0 0507 
سير الرسائل ا دار ومكتبة 
الهلال: ط2ء بيررت /99/. 


د ل ا 1 117 20 12 35 306 2 و مختار قطشر 33 30 


4-حجج النبوة للجاحظ: شرح علي بو ملحم (ضمن 7-الرؤية البيانية عند الجاحظ/ دريس بلمليح؛ دار 


الرسائل الكلامية]: دار ومكتبة الهلال» طل؛ الثقافة: الدار البيضامء د. ت, 
بيروت 7/257 5-رسالة في الزيدية والرافضة للجاحظ: تحفيق يحيى 
5-الحيوان للجاحظ: تحفيق عبد السلام محمد شارون» الحبوري» المررد عدد 4 العراق» 9749/. 
دار الكتاب العربي؛ طق بيروت 969/. 9-مفاخر: الجواري والغلمان للجاحظ؛ تحفيق عبد 
محديوان أبي نواسء دار صادر: بيررت»؛ د.ا ت. السسلام محمد هارون القاهرة: مكتبة الخانجي» 
4 . 
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لل القاشافك 


الفكر الأخلاقى 
فيرخ أبي حيان التوحيدي 


تحليل ن نقد 


د. محمد فوزي الجبرا'! 


ملخص البحث: 

عالج البحث آراء أبي حيان التوحيدي في المسائل الأخلاقية انطلاقا من نصوصه الفكرية 
© والأدبية, وذلك عبر رؤية تحليلية نقدية علمية دقيقة حاولت الكشف عن تلك الأسس 
النظرية المنهجية التي أقيم عليها الأخلاق. واسنفاد البحث "من الخبرة التاريخية والدينية والعقلية 
لعصسر التوحسيدي التاريخي في مناقشة هذه المسائل. واستعرض الباخث بعض القيم الأخلاقية 
وناقشها على ضوء المنهج العلمي؛ ورأى أن أفكاز التو حيّدي الأخلاقية لا تخلو من التأثر ببعض 
الاتجاهسات اليونانية وخاصة /الأفلاطونية/ شأنه في ذلك شأن الفلاسفة الإسلاميين. ويكدن هدف 

البحث في السؤال الاتي: 


هل تجاوز التوحيدي في عرضه للمسائل الأخلاقية الإرشاد والتقرير والحكمة والأمثال إلى 
العقل والتأويل؟... 


ما زال مجال الفلسفة الإسلامية خصباء وما زال كثير من الموضوعات والشخصيات فيه تشكل 


//أفسم الغلسفة كلية الآداب # جامعة دمشق 


(0 1ا.ظ) عضول زم لع 7ت زوا/ا! :01 
,5أام آه براأنمقع برأزهتعنزصنا وناع 087785 مز بززم0دوازمم 01 
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عابنا العره «دمحمه فوزق الجبر 2848400 
حقلاً بكرأء ولعل موضوع الأخلاق من الموضوعات التي ما تزال تحتاج لكثير من الدراسة وخاصة 
في ضوء محاولات /إحباء التراث/ والبحث عن الأصالة في هذه الثقافة العميقة الهامة؛ رغبة في 
الدراسة والفم لها كتراث حضاري وإنساني من جية؛ ومحاولة للاستفادة من هذا المنبع الفكري 
والروحي في بناء فكرنا الجديد من جهة ثانية؛ والاضطلاع بدور يتناسب وتاريخنا في بناء حضارة 
الإسسان المعاصرء بمشاركة وفاعلية حقيقية» تعطي شرعية لوجودناء وبالتالي تنأى بنا عن دور 
المتتقي السسلبي؛ والبحسث الفلسفي إذا ما امتد ليسجل المفكرين الذين جمعوا بين الفلسفة والأدب؛ 
بهدف الكشف عن مواقفهم الفكرية عامة؛ والفلسفية خاصة؛ وسوف يجد ثراء في هذا الميدان يضاف 
إلى كنوز الفكر الفلسفي العربي. 

والتوحصيدي لم يحظ بدراسة أكاديمية تعطي الجانب الأخلاقي عمقاً في التحليل والرؤية؛ مع 

ب ا و و امي بو سا و ره 

شخصصسية فلسفية مستقلة في إطار الفكر الفلسفي الإسلامي. ومهمة البحث هنا الكشف عن الأسس 
النظرية المنهجية للأخلاق؛ في ضوء رؤية علمية قائمة على المنهج العلمي الموضوعي. 

حقأ إن الأخلاق كانت مرتبطة بالدين؛ في ,جدود الفكر الفلسفي في الإسلام؛ وإن هذا الجانب لم 
يحظ بالعناية الكافية التي تتناسب وأهميته.“ختئ "تكاد“تكون الفلسفة الأخلاقية من أقل فروع الفلسفة 
حظأ من عناية الدارسين والمؤرخين للثلافة [الإتكلامية/ لأقدكين والمحدثين على السواء: فابن خلدون 
فسي الفصل السادس من مقدمته حيث ثناول (العلوم وأضصنافها والتعليم وطرقه وسائر وجوهه) ذكر 
عَلْسُوم العرب جميعاً دون أدنى إشارة للأخلاق!!!. كذلك”لا"تدذكر ابن صاعد الأندلسي فيما ذكره عن 
علوم العرب شيئا عنهال. 

وفد ناقش أحمد محمود صبَّحَي هذه الفضيّة عرص لآزتاء البتاحثين حولهاآ)؛ وهناك محاولة 
قام بها أحمد عبد الحليم عطية في رصد الاتجاهات الأخلاقية في الفكر العربي المعاصرء ويقول في 
المقدمة: (تكاد تكون الدراسات الأخلاقية في ثقافتنا العربية أقل التخصصات التي تحظى بالاهتمام 
والبحث من قبل الباحثيز العرب المحدثين).!1! 

وإذا نظرن في فكر التوحيدي. وجدنا مفكرنا قد اهتم بالأخلاق اهتماماً بالغاء وليس أدل على 
ذلك من تناوله لهذه المشكلة في معظم كتبه؛ حتى حظيت بأجزاء كبيرة منهاء هذا بالإضافة إلى أنه 
في كتابه 'رسالة في الأخلاق", ربما كان يريد أن يبلور آراءه المتفرقة في بئية فكرية واحدة؛ والدليل 
على ذلك قوله: (وفي الأخلاق كلام واسع على غير ما وجدت كثيرا من الحكماء يطيلون الخوض 


#0 المقدمة ابن عدون: الفصل السادير. ص /30. 

#2 صاعد الأندلسي: طبقات الأمم؛ ص رق 

3 الفلسفة الأعلاقية في الفكر الإسلامي: أحمد مود صبحي) ص (ق/م» وما بعد وانظرأيضا: مدعل لدراسة الفلسغة 
الإسلامية د,حامد طاشر' : س2 رق وأبضا ص 707 ر/ 0 
الأخلاق ف الفكر العرني ا معاصرء أحما. عبد ا حليم غطية) ص حع؛ 
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وه يا العسرر 


فيه؛ ويعوضون المرام منه بتأليف محرف عن المنهج المألوف ولو ساعد نشاطء والتأم عتاد؛ وقيض 
معين. وزال الهم بتعذر القوت لعلنا كنا نحرر في الأخلاق رسالة؛ واسطة بين الطويلة والقصيرة» 
يستفاد منها ما وضح لنا بالمشاهدة والعيان وبالنظر والاستنباط؛ ولكن دون ذلك أرق ثقيل؛ وعوق 
طويلء والله المستعان)!!). 

وكذلك يدرك التوحيدي ما في الموضوع من غموض وصعوبة (فأسرار الإنسان في أخلاقه 
كثيرة وخفية؛ وفيها بدائع لا تكاد تنتهي؛ وعجائب لا تنقضي)7)؛ وهو يربط بين الأخلاق والدين 
والعمل تأكيدا على ارتباط هذه المفاهيم وارتكازها على محاور أساسية؛ ولذلك يقول: (ولو ميزنا 
الأخلاق بالشسرح في هذا المكان للزم أيضا أن يشرح الدين والعمل وجميع ما سلف اللفظ به وأتى 
الذكر عليه)!2©. 

وعندما يكتب التوحيدي في الأخلاق فهو يستفيد ويجمع بين النظر والتأمل العقلي والمعرفي؛ 
وبين الخبرة المتصلة بالواقع الحي المعيش كشأنه في تناوله لشتى الموضوعات الأخرى؛ فهو يسئند 
في تدليله على صحة آرائه بالجائبين سواء أكان ذلك على لسانه أو منسوبا لغيره. 

وفي (مثالب الوزيرين) يعرض التوحيدي مفاهيمئة'الأخلاقية» ولكنه لا يتعرض لذلك مباشرة: 
بل هو يعرض ليذه الموضوعات من خلال تناولة بالنقد للضَاحَتبِ بن عباد؛ وابن العميد (الأب هو 
أبو الفضل ‏ والابن هو أبو الفتح). ويؤكد مفكرأنا في كتابه هذا ما يأني: 

1 - أن كل إنسان من الممكن نقده من زاوية_أخلاقية. 

2 - شريعة الثلب دينيا وأخلاقبيا وخاصة في حق الشخصيات العامة بل وضرورة هذا 

المصلحة اللعامة: ش 

ويدافع التوحيدي عن آرائه هذه؛ ويؤيدها بالحجج الدينية والتاريخية والعقلية. فهو يطرح 
الجاذب العملي في الأخلاق ومن زاوية الاستهجان يتعرض للاستحسان. ولابد عند مفكرنا من 
المعرفة بأحوال النفس المختلفة؛ معرفة تفرق وتوازن بين خلق وخلق؛ وهذه المعرفة ثمرتها 
(السلامة في الدنيا والكرامة في الآخرة)!". 

والتوحيدي يجعل من أحوال الدنيا أصولاً تثبت عليها وإذا أوضحناها وعرفناها كان من نتيجة 
ذلك النجاح العملي؛ لأنه يترئب على المعرفة بأحوال الدنيا وأركانها معرفة ما يترتب على كل. 
وبالتالي يكون (الإقدام على ثقة بالظفر والنكول عن الاطلاع على الغيب)/2). 


بك الصدافة والصديق: الترحيدي) ص 0 


2 الؤمنا ع والؤانسة التوحيدي: 286 اير : 
اأ]# رسالة ا حياة الترحيدي: ص ال. 
0 منالب الوزيرين: التوحيدي: صرك. 
الغ 
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ينا العرر محمد فوزق الجير !40088888 
والقاعدة في الدنيا أن (كل من كان نصيبه من الكيس والحزامة أكثرء كان قسطه من النفع 
والفائدة أوفرء وكل من كان حظه من العقل والتأبيد أنزر؛ كائت تجاربه فيها أخسر؛ وعاقبته فيها 
أعسر)!!). 
وواضح أن الخسارة والمكسب هنا لا تتصرف إلى المعاش الدنيوي فقط؛ ولكن أيضاً إلى 
المعنى الديني والأخلاقي؛ ومن هذا بأتي التفاوث بين البشر والأخيار والأشرار وبين السفلة وذوي 
الأقدار (وهو باب ينظم الصدق و الكذب في القول والخير والشراة في الندح؟ والحق والباطل في 
الاعتقاد والراحة والسكون فيما بان ووضح. ل لا 
ويظهر السبعد الأخلاقسي في موقف التوحيدي مسن الوزيرين من خلال الاستهجان ل 
والاستحسان-3). وإن غلب الاسستهجان؛ ونستطيع أن نتعرف على القيم الأخلاقية في فلسفته 
ومنظوره؛ ويستخلص الدكتور عبد الرحمن بدوي من كلام للوسن" أن (ماهية الضمير الأخلاقي 
مزدوجة ويقوم في الاستحسان والاستهجان أو الموافقة وعدم الموافقة). 13 84 003410/م388'ا 
01 )650058 
والأخلاق تبدأ حين يكون ثم موافقة أو عدم موافقة إقرارا واستهجاناً)7). فاللوم مهمة أخلاقية: 
وليسست مهمة العالم الذي عليه أن يثبت الصثؤاب 'أو,الخطأ عن طريق البرهنة أو التفنيد؛ والفنان 
أيضاء إنما هو مستغرق في الجائب الجمالِن لكنه لا يبر ولاريدين فيذه مهمة أخلاقية(3). 
ودعوى التوحيدي التزام تقديم البر لفان راق تضبف تأكيدا لمفاهيمه الأخلاقية؛ ويقول: (كيف 
يسئحي من الحق وإن كان مرا؟ أم كيقك-يعتذر عن-الصعدة ف وإن كان موجعا؟... هذا ما لا يكلفه 
حكيم ولا يأمر به مرشد؛ ولا يحث.عليه ناصصع). 6 
ومن هنا تجد أن الموقف الأخلاقي اهو الذي يلي عَليَه-فكأن الضمير يدفعه دفعا لإبراز هذه 
المفاهيم في تجسيداتيا العيانية في أشخاص بعينهم. 
ولما عن العقل عند مفكرنا يحظى دتقديره ويعترف له بأهميته فإن العقل أساس وركن يعول 
عليه: والادليل على قيمته عنده أن من فقده يسقط عنه التكليف, فالعقل أساس هام في الأخلاق 
والمعرفة الإنسانية فبه (يعرف الدين ويفوم الخلق؛ ويقتبس العلم؛ ويلتمس العمل الذي هو الزبدة؛ وقد 
يسدم العمل والعقل موجود.ء وقد يفقد الخلق والدين ثابت؛ فليس الأصل كالفرع؛ ولا الأول كالثاني» 


افد السابق” ع 2 مل 


ب المصدر السايق' : ضرال 

. ب الله والإنسان في فلسنة التوحيدي: - د التضاري: ص ل 
الأحلاق والسظرية: قلعن عبد ان رمن ندري ص 37 سس لل. 
ا مرجع السابق/ ص 30 . 
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ولا العلة كمجلوب العلة؛ ولا ماهو قائم كالجوهر كما هو دائر كالعرض]!!). فبعد العقل يأتي الدين 
والخلقء والثلاثة دعائم العالم» وأركان الحياة؛ وأمهات الفضائل؛: وأصول مصالح الخلق في المعاشش 
الجميع)2). 

والعلم مهم للدين؛ فبه يصح؛ ومهم أيضا للخلق فبه يظهرء ولكن لابد من العمل للعلم لأنه به 
يكمل/")؛ فهنا تأكيد آخر على أهمية العمل. 

وللعلم والعمل أهمية كبرى بعد العقل الذي هو الضرورة الكبرى؛ ويقدم مفكرنا صورة للمؤمن 
الفائز فيقول: (فمن سلم دينه من الشك واللحاء؛ وسوء الظن والمراء؛ وثبت على قاعدة التصديق»؛ 
بمواد اليقين الذي أقر به البرهان؛ وطهر خلقه من دنس الملال؛ ولجاج الطمع؛ وهجنة البخل؛ وكان 
لهمن البشر نصيبء؛ ومن الطلاقة حظ؛ ومن المساهلة موضعء وحظي بالعلم الذي هو حياة الميت؛ 
وحلى الحي؛ وكمال الإنسان فقد برز بكل فضل وبان بكل شرفء وخلا عن كل غبارة؛ وبرئ من 
كل معابة؛ وبلغ الخير الأشرفء؛ وصار إلى الغاية القصوى)!". 

فأخلاق المسلم إذن في تصوره إنما تقوم عِليالتصديق بالعقائد أولاء والاتصاف بصفات 
أخلاقية معيسنة (أو بفضائل). والتنحي عن أخرى (رذائل) تصن عليها القرآن والسنة؛ فمن الرذائل 
مثلا التي بجب التخلص منها والبعد عنهاء دنسل الملالء ولجاج/الطممع؛ ومن الفضائل الواجب النحلي 
بها أن يكون له من البشر نصيب ومن المساهمة موضع. وأن يحظى بالعلم؛ ولكن الناس تتفاوت في 
هذه الخصال السالفة الذكر؛ أي تتفاوت في العقلء وفِيّ”الدين؟ وفي الخلق؛ وفي العلم؛ ومن هنا يأئي 
الذم والمدح. أو الاستهجان والاستحسان على قدر نصيب كل أإنسان ص هذه الأخلاق» والإنسان 
المجدود هو من (لاث الله بيافوخه الخير وعقد بَتاضِيته البركة وجَعَل بده ينبوع الأفضال والجود. 
و غصيم طباعه من الخساسة والدناءة, وكفاه عار البطالة والعتالة ولزهه عن الإسفاف والنذالة؛ وهذا 
كله ثمرة البصيرة الباقية؛ والنية الحسنة؛ والصضمير المأمون؛ والغيب السليم: والعقد المؤرب؛ والحق, 
وإن كان مراء والأدب الحسن وإن كان شاقاء والفاقة التي أصلها الطهارة؛ والطهارة التي أصلها 
النزاهة)(0. 

وإذا فالتوحيدي يهتم بالمواقف الأخلاقية؛ بجانب المفاهيم النظرية؛ فهو يرجع الموقف الأخلاقي 
للإنسان إلى عوامل عديدة؛ أو على الأقل يرصد ذلك ويتساءل, فمن ذلك الطبع والخلق؛ ومن ذلك 
أيضاً العوامل أو الظروف الخارجية سواء تمثلت في ظروف اقتصادية أو في تربية معينة ينشأ 


4 شالب الوزيرين: التوحيدي؛ صر22. 
ا مصدر السابق: الترحيدي؛ ص/2. 
/3 - ا مصدر السابق: الترحيدي؛ صلات. 
#0 امصدر السابز: الترحبدي, ص/2. 
رذ س ال معيدر السايق: مرلك. 
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عليها الإئسان وإن كان الإنسان بطبعه أميل إلى الشر. 

ويقول التوحيدي على لسان ل السماك: (لولا ثلاث لم يقع حيف. ولم يرسل سيفء لقمة أسوغ 
من لقمة؛ ووجه أصبح من وجه؛ وسلك أنعم من سلك)!!). 

مما يظهر تأكيد لأثر هذه العوامل في دوافع الصراع الإنساني وبالتالي في الحياة الأخلاقية 
للإنسان؛ فلولا الاقتصاد أو المال أو الجنسء ما وقع ظلم ولا صراعات وحروب. 

ولذلك ففي ذكره للفقر أثره على الموقف الأخلاقي للإنسان يقول: (ولحا الله الفقر فإنه جالب' 
م والطيع؛ ٠‏ وكاسب الجشع والضرع. وهو الحائل بين المرء ودينه وسدُ دون مروته وأدبه وعزة 

نفسه)[). 

فالففر لا يؤثر على الموقف الأخلاقي فقط؛ بل على دين الرجل. ويفقد صاحبه الموضوعية؛ 
ويبعده عن الاعددالء فهو إلى التفريط؛ أقرب. إذا مدح؛ وإذا ذم؛ وهو يؤثر على نفسية الإنسان 
وسسلوكه؛ ويعبر التوحيدي عن ذلك فصاحب الفقرٍ (إن مدح فرط؛ وإن ذم أسقط؛ وإن عمل صالحاً 
أحسيظ؛ وإن وكيب ينا خلط وخبك ولم أر شيداً أكشف لغطاء الأديب؛ ولا أنشف لماء وجهه؛ ولا 
أذزعر لسرب حياته منه» وإن الحر الأنفٍ؟ والكزيم 'المتعيف؛ من مقاسائه والتجلد عليه لفي شغل 
شاغل وموت مائت)37. 


الأخلاق وقوى الفكسر: 

والأخلاق في الإنسسان إنمسا ترجع إلى أن له قوى ثلاثاء.أو قوى ثلاثا للنفس؛ وهي النفنس 
الناطقة؛ والنفس الغضبية؛ والشهوانية؛ وهنا يظهر' بِوَصْوْح الأئر-الأفلاطوني؛ فقد جعل أفلاطون في 
النفس ثلاث قوىء وفي الجمهورية يرد الأفعال إلى ثلاثة الإدراك؛ والغضبء والشهوة؛ فالإنسان 
يسدرك ويغضسب ويحس لذات الجسم (فبقرر أن المبادئ عدة لأن شيئاً مالا يعدت ولا يقبل فعلين 
مضادين في وقت واحد من جهة واحدة فلا يضاف إليه حالات متضادة بتميز أجزاء فيه؛ فيجب أن 
نميز في النفس جزءاً ناطقاً وجزءاً غير ناطق؛ لما نحسه فينا من صراع بين الشهوة تدفع إلى 
موضوعها والعقل ينهى عنه؛ ولنفس السبب يجب أن نميز في الجزء غير غير النطقي بين قوئين هما 
الغضسب والشهوة:؛ الغضب متوسط بين الشهوة والعقل فينحاز تارة إلى هذاء وطورا إلى تلك؛ ولكنه 
يثور بالطسبع للعدالة» ونحن لا نغضب على رجل مهما يسبب لنا من ألم إذا اعتقدنا أنه على حق؛ 
لذلك كثيرا ما يناصر الغضب العقل على الشهوة؛ ويعينه على تحقيق الحكمة في ماهو خاو من العقل 
د 


الإمناع وا مؤانسة؛ التوحيديء ج/؛ ص1#/ . 
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وقد أشار التكريتي إلى اطلاع أبي حبان التوحيدي على الفلسفة اليونانية والأفلاطونية على وجه 
الخصوص!!)؛. ويستدل على ذلك بما يصرح به أبو حيان في "الإمتاع والمؤانسة" من استشهاد 
بسقراط في قوله: (قال سقراط ينبغي إذا وعظت ألا تتشكل بشكل منتفم من عدو ولكن بشكل من 
بسعط أو يكوي بعلاجه داء بصديق لهءوإذا وعظت أيضا بشيء فيه صلاحك؛ فينبغي أن تتشكل 
بشكل المريض للطبيب)!2. 

وكذلك في قوله على لسان أفلاطون: (مثل الحكيم كمثل النملة فهي تجمع في الصيف للشتاء 
وهو يجمع في الدنيا للآخرة)!0. 

وكما مر بنا عن القوى الثلاث للنفس عند أفلاطون من أن النفس الناطقة تنحاز إلى العدالة؛ 
وتحاول كبح جميع القوى الشهوانية أو القوة الغضبية؛ فهي ميل مرة إلى هذهء ومرة إلى تلك تبعا 
لتحقيق العدالة. ونفس المفهوم نجده عند التوحيدي تقريباء وهو يرى أن توابع القوة الغضبية» والقوة 
الشهوانية أكثرء ولكن إن ساس ئهما القوة الناطقة (حذفت زوائدهماء ونفت فواصلهما' ووفت 
نواقصهبماء وذيلت قوالصهماء أعني إذا رأت عظمة في الشهوية أخمدت نارهاء وإذا وجدت السرف 
في الغضبة قصرت عنانهاء فحينئذ: تقومان"على الصرْاظالمستقيم؛ فيعود السفه حلما أو تحالماء 
والحسند غبطة أو تغابطاً والغضب كظما أو تكاظماً والغي رمَلداً أو) تراشدأء والطيش أناة أو تآنياً)!"). 
وإذا كانت توابع القوة الفضبية والشهوية أكبر؛-ولكن ساستهما القوة الناطقة غيرت من هذا بحذف 
زوائدهما...الخ. 

طببعة الأخلاق والخلق: 

التوحيدي يضع أيضاً مفهوماً خاصاً للأخلاق فعنده أن (الخلق الحسن مشتق من الخلق فكما لا 
سبيل إلى تبديل الخلق كذلك لا قدرة على تحويل الخلق)!”. 

ولذلك يصف أخلاق الناس من حيث أمزجتهم؛ فالإنسان (إذا غلبت الحرارة عليه في مزاج 
القلب يكون شجاعاً بذالاً ملتهباء سريع الحركة والغضب قليل الحقد زكي الخاطر حسن الإدراك؛ 
وإذا غلبت عليه الرطوبة يكون لين الجانب؛ سمح النفس سهل التقبل كثير النسيان؛ وإذا غلبت عليه 
اليبوسة يكون صابراً؛ ثابت الرأي؛ صعب القول؛ يضبط ويحتد ويمسك ويبخل)!. 


7/)_الفلسفة الأخلاقية الأفلاطرنية عند مفكري الإسلام ناحي التكريي: عى 04 2. 
37). الإمناع والؤانسة: التوحيديء له ص 7ق. 

(3) الإشارات الإهية: التوحباءي » ص لل 
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وقد يبدو هذا القول وكأنه يذهب بكل أمل في أي إصلاح ويلغي الدعوة إلى الخلق الحسن؛ 
والتحلي بمكارم الأخلاق؛ وكأنه لا تبديل لأحوال العباد وبالتالي فلا مبرر حتى للنصح والإرشاد أو 
التذكيرء إلا أن أبا حيان يتدارك ذلك بعض الشيء فيجعل لذلك بعض الفائدة أو لاثقاء الضرر؛ 
ولذلك يقول: 

(لكمن الحض على إصلاح الخلق وثهذيب النفس لم يقع من الحكماء بالعناء والتجريف. بل 
لمنفعة عظيمة موجودة ظاهرة؛ ومثاله الحبشي يتدلك بالماء؛ والغسول لا يستفيد بياضاًء ولكن يستفيد 
نقاء شبيهاً بالبياضء ويقال للمهذار (اكفف) لا ليكف عن النطق ولكن ليؤثر الصمت؛ ويقال للموثور 
(لا تحقد) لا ليزول عنه ما حئق عليه؛ ولكن ليتكلف الصبر ويتناسى الجزاء على هذا أبدً)!!. 

وأخوال الإنسان مختلفة: وكل ما يدور عليه ويحور إليه مقابل بالضدء فالتوحيدي يبدأ فيذكر 
هذه الأضداد التي يدور حولها الإنسان؛ فالأضداد تلتف حوله من كل جانب؛ بل ونسيج وجوده هو 
الأضدادء ألا يدور وجوده كله بين الحياة والموت؛ فإن لم تكن اعتقادات بهذا الوضوح؛ فشبيهاً 
بالضدء ويذكر مفكرنا أمثالا لهذه الأضداد التي يدور حولها وجود الإنسان ثم يبدأ ليتحدث عما 
يدخل في باب الأخلاق ومالا يدخل؛ ثم ينسب: كل خلق إلى أصله؛ فمن الأخلاق ما يرد إلى الخلق 
بشكل محض ومنها ما هما قريبان منه؛ وه ما يدخلان,تحته بوجه... الخ. 

ولكسئه يضع منهجا للإنسان كيف يختار بين هذه الأضداد أو كيف بتخذ موقفه؛ فيرى أن عليه 
إن كانت في مجال الأخلاق أن يجتلب محمودها ويتجنب مذمومها. وأما إذا كان الأمر خاصاً بالحياة 
رالموت؛ فهما ليسا من الأخلاق ولا يعَالجَانَ بالاجتهادء ولكن النوم واليقظة؛ وإن كان أيضاً ليسا 
من الأخلاق: إلا أنه يمكن لإِنِسَانَ أن يقف .عند حد الضرورة فيكون بذلك قد وفق في الاختيار. 

وهو يضيف هذه الأخلاقيات بِردّهآ إلى طبيعتهاء والتوحيدي يرد الأخلاق إلى المزاج في 
الأصل77). فهو يقول في ذلك. (الأخلاق تبعة للمزاج في الأصل ولذلك قلنا: إن الخلق؛ والولد شبيه 
بوالده وفي الجملة كل مايمكن أن يقال فيه لإنسان (لا تفعل هذا)؛ وأقلل من هذاء وكف عنه؛ فإنه في 
باب الأفعال أفعل؛ وكل مل لم يجز أن يقال ذلك فيه فهو في باب الأخلاق أدخل؛ ثم لبعض هذا نسبة 
إلى الخلق أما ظاهرة غالبة؛ وإما خفيفة ضعيفة)!2. | 

وهو فيما يبدو يسول كثيراً على مسألة المزاج والخلق؛ ويرى الباحث أنه بذلك يقلل من 
المسؤولية الملقاة على عائق الإنسان أخلاقيا مع أنه قد أوضح أن تميز الإنسان بالاختيار وأن سلوكه 
اختيار لا إلهام؛ ولكنه لو كان كذلك فكيف يُحيل معظم الصنات الأخلافية إلى الخلق أو المزاج؛ ثم 
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اخثيار لا إلهامء ولكنه لو كان كذلك فكيف يُحيل معظم الصفات الأخلاقية إلى الخلق أو المزاج؛ ثم 
ألا يقلل ذلك من قيمة التربية التي كثيرا ما أشار التوحيدي إلى أهميتها في السلوك. 

وعد ان مدن اه المنك ترد إلى الخلق ومنها ما يرد إلى الاكتساب ومنها ما يرد إلى 
الاثنين معا؛ فمثلاً: 


الحسن والقبيم: 

فلا بد له (الإنسان) من البحث اللطيف عنهما حتى لا يجور فيرى القبيح حسنا والحسن قبيحاء 
فيأتي القبيح على أنه حسن؛ ويرفض الحسن على أنه قبيح؛ ومن مناشئ الحسن والقبيح الكثيرة ماهو 
طبيعي؛ وماهو بالعادة» ومنها ماهو بالشرع؛ ومنها ماهو بالعقل؛ ومنها ما هو بالشهوة؛ فإذا نظر 
إلى هذه المناشئ واعتبر استطاع أن يصدق الصادق ويكذب الكاذب؛ وإذا يجب النظر إلى الخلق في 
موضعه وبالالتفات إلى دوافعه وأسبابه والحال الموجبة؛ أي أن الأمر الواحد قد يختلف الحكم عليه 
م 0 الذي يأتي فيه؛ كالكبر الذي هو بالنظر الأول معيبء لكنه 
إذا أتى في موضعه وبما يستوجبه كان حسنا!!). 

وأما الصواب والخطأ: 

فهما عارضسان في الأقوال والأفعالوالآراء؛ وهما ليسا خلقين محضين, والمقياس للخطأ 
والصواب هو العقل فما رآه العقل صوابا كان كذلك؛ وما رآه خطأ كان كذلك3). 
زمن هنانلاحظ أن التوحيدي يقول: إنهما موكّلان" إلى نور العقل دون أن يحدد؛ فهل العقل 
واحد. وكان التوحيدي قد تحدث في أن الحقّ واحد؛ وإن اختلف-الناس فلاخئلاف الزاوية المنظور 
منهاء واكن يكن المتياس هذا غبر. محدد بدقهء 

وأما الخير والشرئءه 

فيما مرتبطان بالصواب والخطأ على العموم والشمول؛ وهما يغلبان على الأفعال؛ وإن كان 
أحدهما عدماً للآخر أي إذا كان الشر انعدم الخبر؛ وإذا كان الخير انعدم الشرلذ). 

والرجاء والخوف: 

إنهما يرتبطان بالخلق فلا يخرجان منه بكل وجه؛ ولا يدخلان فيه من كل وجه؛ وهما عرضان 
للقلب؛ لأسباب اعيانا نانية و أحيانا خافيدةة!: 

أما العدل والجور: 
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الأفمال أكثرء وهما أيضاً أقرب إلى الاكتساب من الفكرة!!). وهنا يبدو رد التوحيدي طبيعة العدل 
والجور إلى الطبع المكتسب. وكأنه لا حيلة للإنسان فيه؛ وإذن لا فضل أيضماً!... 

وأما السخاء والبخل: 

وهما عند مفكرنا خلقان محضان أو قريبان من المحض؛» وبهما تعلق الحمد والذم وبمن 
يتصف بهماء والكريم السخي قد يندم على كرمه خوفاً من الإملاق لكن أريحته تمنعه من التوقف عن 
سلوكه. والبخيل إذا ناله الذم من ألسنة الناس؛ ورأى موقفهم المحتقر له؛ قد يلوم نفسه؛ ولكنه مع 
ذلكء لا يستطيع أن يغسير من طبعه ليتحول إلى الإعطاء إلا على بطء وكلفة وتضجرء وكان 
التوحيدي هنا يحيل هذين الخلقين إلى الفطرة أيضاء وهذان الخلقان (أدخل في ثلافي الناس 
وتعاطيهم في عشرتهم ومعاملتهم)!7). 

وأما الفبطة والحسد: فخلقان. والأول منهما أن تتمنى لنفسك ما أوتيه صاحبك. والثاني أن 
تتمسنى زوال ما أوتيه صاحبك إن لم يصل إليك. وكما يقول: 'رسوم هذه الأخلاق أي وصفها أسهل 
من تحديدها3, 

وأمسا الثقة والارتياب: فهما يحمدان ويذمان::وهما خلقان ينفعان ويضران بمقتضى السياق أو 
الحالة فإنه يقال: ْ 

"لا تثق بكل أحدء ولا ثراتب بكل إنسان"؛ وهكذا الطمأنينةٍ والتهمة لأنهما في طيهما"2. 

وعلى هذه الوتيرة يسوق مفكرنا أمثلة» إلا أن-ما.تجدر الإشارة إليه؛ والوفوف عنده؛ هو أنه 
بالرغم من إشارة التوحيدي إلى ما يحونه الوجود الإنساني من تنافض؛ وما يدور حوله من توتر بين 
هذه المتناقضابت. أقول؛ بالرغم من إشازتة هذه بكل ما حوت من رزؤية لنسيج الوجود الإنساني؛ وقد 
بدأ للأسف وكانه يجعل من التكوين الطبيعي للإنسّان الغلبة في الخلق مع إشارته إلى أن الإنسان 
يفعل مختاراً لا بالإلهام؛ ولكنه مع ذلك كما يبدو أعطى لهذه الطبيعة أو التكوين الغلبة حتى قلصِ 
مسن مدى اختيار الإنسان؛ وكأنه قد جعل فيه قدرً من الإلهام أكبر مما يصرح به؛ ولكنه جعله بدلا 
مسن أن يكون إلهاماً واحدا في شثى أفراد لفل أو أي ترح بعيواتي آخره لآل بجملة بوكانة ليام 
خاص لكل فرد في النوع الإنساني, 

ولننظر إلى ما ذكره من هذه المتناقضات بكل ما تحمل من إشارة إلى ثراء التجربة الإنسانية. 

يقول: 0 الباحثة عن الإنسان وطرائق مابه وفيه أن أحواله مختلفة؛ أعني أن 
كل ما يدور عليه ويحور إليه مقابل بالضرء أو شبيه بالضر كالحياة والموت؛ والنوم واليقظة؛ 
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والحسن والقبيع: والصواب والخطأء والخير والشر والرجاء والخوف والعدل والجور والشجاعة 
والجبن والسخاء والبخل؛ والحلم والسعة والطيش والوقارء والعلم والجهل والمعرفة والنكرة؛ والعقل 
والحمق؛ والصحة والمرضء والاعتدال والانحراف؛ والعفة والفجور والتنبه والغفلة» والذكر 
والنسيان؛ والذكاء واللسبلادة؛ والغبطة والحسادة؛ والدماثة والكزازة والحق والباطل والغي 
والرشد...الخ.!!) 

وترتبط الحياة وقيمتها بالقيم الأخلاقية عند مفكرناء فتقدير الحياة عند التوحيدي هو الذي يجعله 
ينظر إليها على أنها أعز وأثمن من أن تبذل في المتع الحسية دون اكتساب الفضائل ومقاومة الهوى 
فينسب للسجستائي (أن الزمان أعز من أن يبذل في الأكل والشرب؛ والتلذذ والتمتع؛ فإن في تكميل 
النفسٍ الناطقة باكتساب الرشد لها وإبعاد الغي عنها ما يستوعب أضعاف العمرء فكيف إذا كان العمر 
قصيراء وكان ما يدعو إليه الهوى كبيرا)!2. 

وبهذا السياق نلاحظ ما يقوله عادل العوا في قضية ربط الحياهً بالقيمة الأخلاقية» وهو أن 
الأخلاق تبحث بالإنسان الراهن وتنظر إليه على ضوء واقعه الصحيح نظرتها إلى كائن يبذل جهده 
لتحقيق توازن بين فاعليات كثيرةل. 

وعلسى الإنسان إذن أن يسعى في محاولة تهذيبث نفمله: وباكتسابها الفضائل؛ فإذا كان الخلق من 
الخلق؛ وإذا كان قد بدأ من كلام مفكرنا أن الصفاث الأخلاقية أقرب إلى الطبع؛ إلا أنه يؤكد أن على 
الإنسان أن يسعى سعيه» وفي سعيه هذا عليه ألا (يياس من إصلاح ماهو مستطاع؛ وليس له أيضا 
أن يرجو ما ليس بمستطاع؛ لاقتداره على صلاح م هو مسَتطاع)1. 

وفسي كلامه على حياة الأخلاق نلمح اهْتمامه بَمبحث. الخلق؛ ونرى تأكيده لفكرة أن الخلق تابع 
الخلق بالمضارعة اللفظية؛ وبالتالي نجد أن كلامتا توعان من الخلق؟ الأوَلَ: يزول بالرياضة كل 
الزوال أو يقل بعض الإقلال؛ وبالجملة يمكن أن يتغير ويتبدل؛ والثاني: صورة للنفس؛ لا يطمع في 
البراءة منه؛ والطهارة عنه!ة. 

ومع ذلك فمفكرنا ينسب إلى السجستاني قوله: (تحديد الأخلاق لا يصع إلا بضرب من التجوز 
والتسمح, وذلك أنها متلابسة تلابساء ومتداخلة تداخلا والشيء لا يتميز عن غيره إلا ببينونة واقعة 
نظهر للحس اللطيف؛ أو تتضع للعقل الشريف)7©. 
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ويذكسر على لسان السجستاني أيضاً نفس الرأي السابق الذي ذكره منسوبأ إليه في رسالة الحياة 
مسق أن الخلق تسابع للخلق؛ مما يؤكد أن الرأي للتوحيدي أو أنه على أقل تقدير؛ أخذ به؛ إذ يذكر 
للسجسثاني قوسله: (والأخلاق والخلق مختلطة؛ فمنها ما اختلاطه فوي شديد؛ ومنها ما اختلاطه 
ضعيف يسهل؛ ومنها ما اختلاطه نصف بين اللين والشدة؛ وهذه ينفع العلاج في بعضهاء وينبو 
العلاج عن بعضها؛ والحزم يقضي بألا يتهاون بما يقبل العلاج لأجل ما لا يقبل العلاج)!!). 

وكل إنسان عند مفكرنا لا يخلو من تقصير واجتهاد؛ وبلوغ الغاية وقصور عن النهاية: 
وتشسارك فسي المحامد والمذام؛ والمساوئ والمحاسن7). فكل شخص فيه السيّئ والحسن؛ وفيه من 
الصفات ما يحمدء وما يذم؛ ولكن المهم أي الصفات تغلب؟ أهي الصفات المستحسنة أو المستهجنة؛ 
وليست المسألة فسي الكم أو في عدد الصفات؛ ولكن إذا كان مع الحسن الصفات ما يفسد صفائه 
المستحسنة؛ وإن كان مع السيّئ أو اللاأخلاقي ما يغطي مساوئه أو صفاته المستهجنة؛ فإن ذلك من 
شأنه أن يغير من القيمة الأخلاقية لسلوك الشخص (وكما وجدنا السيئات يحبطن الحسنات؛ وكذلك قد 
وجدنا الحسئات يذهبن السيئات)37). 

ومع ذلك فالأغلب عند التوحيدي هو عدم.الثقة“في الإنسان. أو أنه لا يحسن الظن به؛ فالنقص 
أغلب على الجمهور في كل حال (والإحسان من الإنسان زلة؛ والجمبل منه فلتة؛ والعدل منه 
غريب؛ والعفة فيه عرض ضعيف), 

وفيما يلي عرض لنظرة التوحيدي للقيم الأخلاقية وما يراه من الفضائل والرذائل وتعريفاته في 
هذا المجال. فالتوحسيدي كان مهتما بالواقع الأخَلافي إلى جانب اهتمامه بالمثال الأخلاقي وكان 
التمييز مابين الاثنين شديد الوضوح .في نفسنه)!3, 

الأخلاق الإنسانية العامة: 

ويذكر مفكرنا بعض الرذائل التي يجب أن يسعى للتخلص منها فيقول: (كانت الفرس تقول: من 
قسدر على أن يحرر من أربع خصال لم يكن في تدبيره خلل: الحرصء والعُجبء واتباع الهوى 
والتواني). 

ويعلسق علسى ذلك بقوله: (لقد صدقت الفرس في هذاء والأمم كلها شركاء في العقول؛ وإن 
اختلفوا في اللغات» ولا أحد قد طمح إلى الكمال؛ وتطاول إلى هذا الفضلء إلا وهو يعلم أن الحرص 
يس لب الحسياة؛ والعجب يجلب المقت, واتباع الهوى يورث الفضيحة؛ والتواني يكسب الندامة؛ ولا 
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أحد أيضا إلاوهو متسم بهذه الأشنباء على هذا التفاضل الواقع نسأل الله هداية تقي؛ وعصمة 
تكفي)!"". 

ومن الرذائل التي يتمثلها التوحيدي في الواقع الحي ما نفهمه من نقده وكلامه عن الصاحب 
على لسان الخثعمي فيقول: (أي دين يصح له وقد قتل آل العميدء وأي وفاء سلم له وقد سم أولاد 
بويه الذي هو ولي نعمته؛ وحافظ بهجته: وباسط يده؛ وبه نال ما نال؛ وبلغ ما بلغ؛ وأي مروءة تبقى 
له. يمن بالقليل إذا أعطى؛ وأي كرم يعتقد فيه وهو يغر الأمل؛ ويسحبه على الوعد؟.. حتى إذا 
انتهى فقرأ وضجراً حرمه حرماناً يابسأ؛ ورذه ردأ مرأء وأعطاه شيئا فليلاً وقحاً)/2). 

وقد تحدث التوحيدي عن هذه الصفات الأخلاقية سواء الفضائل أو الرذائل» ومن ذلك ما يأتي: 

الكذب: فالتوحيدي يبرر ذم!3) الكذب بوصفه رذيلة مرفوضة ولأنه: (خلق يعر المروءة؛ ويشين 
الديانة؛ ويساقط الهيبة؛ ويجلب الخزي؛ ويستدعي الغدرء ويقرب الموت؛ وقل من لهج به إلا كان 
حئفه فيه؛ وما رئي شيء أمحى لنضارة الوجه وبهجة العلم؛ ولزينة البيان منه)!"). 

النفاق: وهو من الرذائل التي يؤكد التوحيدي ذمها ويشرح أضرارها النفسية على أصحابها 
سواء كان المنافق» أ المنافق له؛ وفي حالة الصاحبٌ شرح لنا كيف أنه بقبوله دخول النفاق عليه 
يجعل من نفسه موضعا للسخرية والزراية؛ ولا.يقعل ذلك إلا الَهُوج الطغام؛ وإنما تكون آثار كلامهم 
على صفات النفس والعقل؛ ولهذا النفاق أثره في مثل هذه الشخصيات الضعيفة حثى لتميل وتترجرج 
وتسيل وتذوب؛ وحتى يعطي صاحبها وهو راض |"ا. 

ويهزأ التوحيدي من تصديق الصباجب المنافق رَيَرُوي صورا ساخرة وكيف أن النفاق يحمل 
من السخرية أكثر من أي شيء آخرء وَيدل عَلى ١الننداجة؛‏ فكان إذا جع يقع البعض ويمثل دور 
الذي أصابه إغماء بعد أن يقدم بعض .الحركات الانقفالية؛ فإِذا أفاق راح يوكد أن أثر سجعه ومافيه 
من تأثير هو سبب ذلك» فيأمر بالعطاء (ومن ينخدع هكذا أفلا يكون ممن له في الكتابة قسط أو في 
التماسك نصيب؛ وهو بالنساء الرعن والصبيان الضعاف أشبه منه بالرؤساء والكبار)7؟. 

المن: وهو خلق نهى عنه النص الديني؛ لأنه يفسد العمل. والتوحيدي يؤكد أنه رذيلة يجب 
التخلص منها فيرى ما يقوله العرب من أن (المنة تزري بالألبّاء)!7. والمَنَ يفسد العطاء. فابن عباد 
وقف نفسه على الغرباء وطلبهم بأكبر مما تعرضوا له؛ وسأل عنهم بأكثر مما رجوه فيه؛ ولكنه أفسد 
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وقف نفسه على الغرباء وطلبهم بأكبر مما تعرضوا له؛ وسأل عنهم بأكثر مما رجوه فيه؛ ولكنه أفسد 
كل هذا بالرقاعة والبخل؛ والعجب والتطاول؛ وذكر الطعام والمائدة وما يعطي ويهب. فهذه الأفعال 
مفسدة للفضائل. 
ولذلك فالسلوك أو الفعل وحده لا يكفي ليعبر عن فضيلة أخلاقية؛ بل لابد من النظر إلى ما 
يصاحبه؛ فالعطاء يجب أن يقترن به الاتزان والوقار والتواضع والأدب؛ وعدم ذكر الإحسان؛ ولذلك 
يقول: (لكل حسن مقبح؛ ولكل حزيز مذلل ولكل جديد مبل)01. ْ 
ولذلك يذكر ما دعا إليه الفلاسفة من خلق قويم وحث على الفضائل؛ وأن السعادة العظمى تكمن 
في (رفضص الشهوات؛ والإحسان إلى الناس وغبر الناس بغير امتنان ولا اعتداد ولا طلب جزاء ولا 
استحماد)!2), 1 
الحمسد والغسيرة والحقد: والتوحيدي يذكر من حسد الصاحب للموهوبين الكثير ويقول: (وكان 
غضبه من الحسد؛ لأنه روى هذا في عرض حديث؛ بفصاحة؛ وتسهل؛ وله مثل هذا كثير)!. وذلك 
في سياق ذكره رواية تضايق منها الصاحب لحسد.للشعراء؛ ثم يأئي تعقيب التوحبدي بقوله: (وكان 
حسده لغيره على فضل حسن ولفظ حر بقدر إعتجابه بمَايُقوله ويكتبه)4). 
فهذا الحسد والحقد مع ما فيه من غرزور وجهل. وعدّم استحقاق من المساوئ التي ينقدها مفكرنا 
بوصفها رذائل تشين صاحبها وتعيب شخصيئه ودينه ومروءته!ذ), 
السبخل: والسبخل صفة أخلاقية مذمومة. وَالتوحَيّدي يذم البخل والبخيل بشدة؛ ويصور صوراأً 
متعددة لتمودجه الحََىّ الممثل. لهذه الصبفة في الواقغ.وهو ابن العميد؛ وتطالعنا هذه 
الصور ببشاعة الفعل والسلوك حَتَىَ لتخالها مبالغا فيها أحيان!9). 
الطمسع: ويسرى التوحسيدي أن الطمع هو الذي يذل صاحبه وهو الذي يضرع الخد الصقيل؛ 
ويسرغم الأنسف الآنسف الأشم. ويعفر الوجه المفتى؛ ويغضن العارض المندى؛ ويحني 
القوام المهتز؛ ويدنس العرض الطاهر)!7. ش 
الطفيان: والطغيان كرذيلة براه التوحيدي (باب الكفر الذي هو خسران العاجلة والآجلة)!؟. أو 
أن هذا هو الأثر الديني؛ لهذه الصفة وهذا السلوك وهو يربط بين بخل ابن العميد مثلاً 
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وجمعه للثروة وبين طغيانه أيضا. 
عقوق الوالديسن: والعاق لوالديه تحل عقوبته في الدنيا والآخرة والله (أكرم من أن يجبره في 
الدنياء وأن يسعده في الآخرة)!!). وهو يذكر عقوق أبي الفضل بن العميد لوالده حتى 
شكاءه والده إلى قاضي أصفهان ويذكر الرسالة التي تضمنت التبرؤ من ولده؛ وهي 
تتضمن الكثير من الشكوى والألم النفسي أيضاً لما جاء من قريب؛ فأعسر الكلوم 
وأصعبها داءً وأعزها دواءً ما جرحته يد القريب9). والتوحيدي يعلق على تلك الرسالة 
بقوله: (وهذه أبقاك الله رسالة تدل على قرحة دامية؛ وعين باكية هامية؛ ونفس قد ولهيت 
عما حل بهاء وإن غلاماً يحوج أباه إلى مثل هذه البراءة؛ والشكوى منه والتألم لغلام 
سوء؛ والله أكرم من أن يجبره في الدنياء وأن يسعده في الآخرة)!3. 
والتوحيدي لأنه يسيء الظن بالإنسان يذكر في البصائر: (قال بعض السلف: "الأقارب عقارب'؛ 
رانيد نك رحماء الثم لك ضور !ة. ش 
أن يعيب الإنسان في الناس مافيه: ومن الصفات الأخلاقية التي يذمها التوحيدي أن يذم الإنسان 
في غيره ما فيه؛ ويعيب عليه ما يفعله هو: (وهذا.ظن الأمترار في الأخلاق؛ ولهذا طال كلام الأولين 
لحي الأخلاق؛ وجاءث الشريعة واللغة واضيلة كلا في مَرَضِعَهَاءٍ ناعتة لمختارها ومرذولهاء وباعثة 
على حسنها وجمالها؛ وداعية إلى رفض قبطها ومنكراهاء والكلام في هذا طويل الذيل مياس)!". 
ونلمح هنا اهتمامه بالبعد النفسي-فيَّالسَلوك-الأخلاقي؛ أو في المواقف الأخلاقية ويقول 


الشاعر: 
لاتلمالمرع على فيه ”. واشت هنسوب إلى مله 
سو ة شنيا وى سه فنمانزري علسى عقله!. 


ويرى مفكرنا أن السقوط الأخلاقي؛ والجهل والمكابرة والحسد لا بد أن تجعل صاحبها لا 
يخجل من خطئه وجهله؛ فينعدم الحياء من الإحساس بالوقوع في الخطأء وما ترتب عليه؛ كما تنعدم 
الرغبة في التصحيح والتعلم. 

وإذا كان الإنسان يستط أحياناً في هذه الرذائل؛ فإن التوحيدي؛ كمفكر مؤمن؛ وبالرغم من 


7 الصدر السابق؛ ص22 . 
1 امصدر السابق؛ ص27 . 
#3 الصدر السابق» عر 23 . 
3 ال مصدر السابق» ص 3ل235. 
#3 الصدر السابق» ص6 /. 
امصدر السابق؛ ص 761/5 . 
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تصريحه بان الخلق تابع للخلق؛ وأن منه ما يتغير ومنه ما لا بتغير؛ أقول بالرغم من ذلك فهو 
كمفكر مؤمن يؤمن بما يسمى بالعفو الإلهي؛ ويؤمن بالندم والتوبة؛ وأن إحساس الإنسان بخطئه من 
شأنه أن يلبسه ثوب العفو الإلهي؛ وهذا العفو منوط بالضمير إذا تعلق بالرجاء. 


العلاقة ببن العقل والأخلاق: 
والتوحيدي يهتم اهتماماً بالغأ بالمواقئف الأخلاقية فهو يسجل مثلاً بعض السلوك المرذول 
فيصبيف الضاب طلسن لسان أبي زكريا الصيمري زر فقا أهرع؛ سكن الأنني: مقدلا على دري 

لمررولك منانا أ بالقليل)!!). 

وهذا الفساد الأخلاقي لا يوازيه كل النعم الكمالية أو المادية التي حظي بها الرجلء وبالتالي 
فقيمة العقل ورجحانه على المال مهما بلغ حقيقة ولذلك يقول على لسان الصيمري: (العقل إذا صح 
فهو المنحة التي لا بوازيها شيء؛ وإذا اختل فهو البلوى التي لا يتلافاها شيء؛: ولو كان مع هذا 
عددناء لعلاه بعض العامة بكيسه ولطفه)!2). 

ومع ذلك فإن الواقع الاجتماعي له حكم متخئلفت“عن الحقيقة الموضوعية ومن ذلك أن الغنى 
كثيراً ما يستر عيوب أصحابه (فالغنى رأب غفور) ويقوؤال: 

ذريشي للفنئى أسسىفى فإنسسي رئلت لاس شسرهم الفقير 


وأبعد هم وهونهمم عليهم وإن أسبى ل هكرموخير 
وقصيهالندي وتتستزدرية ' حيلتهوب نلهره الصستير 


وتلفى ذ! الفنى و له جسلال يقفا واد صاحبه يظيير 
فيل: :لبه وذ لب جم وك ن الفسنى رب غفورل, 
ولذلك فالصاحب بالرغم مما فيه من رذائل أخلاقية فله (مع الغنى أمرء ونهي؛ وقوة؛ وسلطان؛ 


7 مثالب الوزبرين: التوحيدي؛ ص /20. 

)أ امصدر السابن؛ ص 202 - /220. 
الأبسيات لعروة بن الورد ‏ وهو معروف ‏ ب(عروة الصعاليكم شاعر حاهلي ‏ وقد لافى الظلم من أبيه فنار على الظلم 
الاج تماعي؛ وألف عسسابة من الصعاليك؛ ثغير على الأغنياء؛ وتوز ع الفنائم على النقراءء فصررد شعره فارس با.ويا حرا 
مفامرًاء ترق سنة 94م س ا موسوعة العربية ا ميسرة حم ص لل و2/ , ربظهر إعحاب الترحيدي هذه الأبيات وتصويرها 
للراقع الاجتماعي الذي تكشفه وت ؤكد في نفس الرفت رفضه بإظهار ا ممارقة يبن ال حقيقة الأخلاقية وا حكم الاجتماعي. ولعال. 
بين شخصية عروة؛ ورشخصية مفكر' 9 تشاهها من زاوية ما؛ ورخاصة الثررة على الظلم؛ رلكن قيمة كل منهما ها يمسنه. 
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ولكن يؤكد أن المظهر مهما بلغ؛ لا قيمة له؛ ولا يدل على شيء في نفسه؛ إذْ تبقى هناك حقيقة؛ 
وهي أن الظاهر لا يتطابق والباطن بالضرورة؛ والمحك في النهاية هو الباطنء وبالتالي فالنظر لا 
يكون إلى نقاء الثوب؛ وحمرة الوجه؛ وفراهة المركب؛ أو إلى الحشد أو الموكب؛ وإنما يجب أن 
ننظر إلى (عرض الرجل كيف هوء وإلى الشكر له كيف هوء وإلى درهمه من أين وجهه؛ وإلى أين 
توجهه)!١).‏ 

ولكنه يؤكد في نفس الوقت أنه كما أن الألسن تتبع القلوب؛ فالعيون تنطق عن الضمائر؛ وذلك 
لأن التوحيدي وهو يتحدث عن المواقف الأخلاقية؛ لا ينسى قدرته على النفاذ في خفايا النفس 
الإنسانية فيربط بين التعبير الحركي؛ والجسدي؛ وبين الدلالة بصرف النظر عن ظاهر الفعل أين 
يتجه أو بماذا يسمى. 

ويرى التوحيدي أن الحاجة تدعو إلى إظهار الفضائل والرذائل على الأقل عن طريقٍ 
الإيجاز)؛ وإذا ذكرت الفض الل فلابد أن تذكر الرذائل والعكس؛ وهو يذكر من الفضائل مثلاً: 
الشجاعة ‏ العدالة ‏ الكرم ‏ الرأفة ‏ الجود ‏ ويقابل هذه الفضائل الرذائل: وهي الجبن ‏ 

البخل...الخ. وذلك لأنه: (بانكشاف الفضائل انكشاف الرذائل؛ وكذلك بانكشاف الرذائل 
انكشاف الفضائل)37), 

ثم يشرح لزوم كل فضيلة مع الإنسان: 

فالشجاعة: يقهر بها كل ما توعر منه ويلين كل ما يشتد عليه؛ ويقهر بها كل ما عداه؛ وأولها 
نفسه التي إذا قدر عليها كان على غيره أقن؟ وإذا جار على خاصيته فهو على خاصة 
غيره أجور". 

والعدالسة: لما كانت بها يملك خلة التساوي'فهّي إِذَاآضَارت له صورة اكتسب بهجة إلهية 
فالتتساوي (من الوحدة, والوحدة هي التي إليها الشوق؛ وعليها وله الخلق)07. الحلم: 
يحليه؛ بحلية رباعية؛ والحلم إذا اتخذه سلوكا له؛ قرب؛ وخدم؛ وحمدء هذا فضلاً عن أنه 
بالحلم يترقى لأنه (من الخصال المرقية للبشر عن صفات النوع)67. 

والحلم كنض يلة أخلاقية للإنسان يعتبر من أرقى ما يتصف به البشرء إذ وصف الرحمن به 

نفسه ثم أسبغه على الإنسان ومعرفة فضل الحلم توجب الاهتمام به والاستكثار منه (فإن 


امصدر السابق» ص 29. 
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الحلم سكينة إلهية؛ وحلية بما ينعث به رب العالمين: خالق الخلائق أجمعين؛ ثم ينعت به 
بشر خلق من الماء والطين؛ وأبرز لعيون الناظرين؛ تبارك الله رب العالمين)!!). 
الكرم: وبه قوام الإنسان في نفسه؛ وعليه مداره مع بني جنسه.!3) 
الرافة: وهي تثني إليه أعناق الجبابرة!©, 
الجود: وبقدر طاقة الإنسان يكمله جوده الكمال اللائق به). 
ويربط التوحيدي بين التحلي بالفضائل وطلب السؤدد من هذه الفضائل الأخلاقية: الكرم ‏ 
الصبر ‏ الحلم ‏ البذل والعطاء. 
ولابد من طرح الح وكف السفاه؛ وقضاء الحقوق وأيضاً بعث المحبة في القلوب37. 
ويصل اهستمام التوحيدي بالفضائل إلى درجة أن يؤبد شراء حسن السيرة بالمال . فعنده أن 
الأفضل للإنسان أن يدفع عن عرضه؛ وسمعته ومكانته؛ من أن تذم وتذكر بسوءء؛ ويذكر بعص 
الشعراء الذين هجوا من منعهم؛ وهنا يبدو التوحيدي وكأنه يؤيد الابتزازء ويبحث عن الظاهر الذي 
رفضه من قبل ويترخصء فما قيمة خلق معلق. بقول قائل؟؛ ولكنه وهو يستشهد بأثر الهجاء على 
العمرب حثى البكاء؛ يفسر ذلك بأنه لشرف:ثفوسها ونزاهتها عن كل ما يتخون جمالها ويعيب 
فعالها؟). 
ولذلك فهو يجد أن طلب الثناء شرعي؛ بل إن من رغب عنه فقد رغب عن ملة إبراهيم وذلك 
(لأن الله تعالى أخبر أنه سأله ذلك وما تتأله إلا.تعد أن-أذن“له؛ وما أذن له إلا بعد أن علم أنه الخلق 
الأسنىء والاختيار الأعلى» والطريقة المثلى؛ فقال: (واجمل لي اسان صدق سيذالآخرن؟. وقال: 
(وبامر حك عليه سية الآخرن». 0 ظ 
الانتحار: ويتناول التوحيدي الانتحار من زاوية أخلاقية؛ وقد شغل مفكرنا بهذا الموضوع كما 
مرٌء فسأل في دهشة عن السبب الذي يدفع بالإنسان إلى أن يختار الموت؛ ولكنه هنا ينظر إلى 
الموت اختيارا باعتباره موقفأ أخلاقياً؛ وهو يقص علينا هذه القصة فيقول: (شاهدنا هذه الأيام شيخا 
من أهل العلم ساءت حاله وضاق رزقه واشتد نفور الناس منه. ومقت معارفه لهء فلما توالى هذا 
عليه دخل يوما منزله ومد حبلاً إلى سقف البيت؛ واختنق به؛ ففاتت نفسه في ذلك؛ فلما عرفنا حاله 


و4 ا لقابسات: الترحيدي؛ تعفيق: توفيق حسين؛ ص 430 - /ل4. 
2 ب الإشارات الإفية: التوحيدءي» ص 927 

#3 امصدر السابق: ص 297. 

0 ب ا مصماءر السابق: ص 922. 

ذ)# مثالب الوزيرين: التوحيدي؛ ص 7ل. 

8). ا مصدر السابق: التوحبدي: ص 62. 


139 


ينا العرر 


جزعناء وتوجعناء وتناقلنا حديثه وتصرفنا).!!) 

ثم يعرض ننا ما دار حول هذا الموضوع من نقاش؛ ثم يعرض لرأيين؛ أحدهما: يؤيد الشيخ 
المنتحر فيما فعل ويجله لفعلته» إذ يجد فيه عمل الرجلء وكبر الهمة» والرأي الثاني: يأخذ بموقف 
الدين من الانتحار وخلاصة هذا الرأي أن الرجل قد تخلص من شقاء ليذهب إلى شقاء أعظم فلم يكن 

من الصواب أن يميل إلى جانب الطبيعة لما ضاقت نفسه بالحياة. بل كان يجب أن يسمع لصوت 
العقل؛ وهو المُوافق للحكمة وللوحي؛ وذلك أن الله هو مالك هذه الأعضاء التي هي للإنسان فلا يحق 
له أن يفرفهاء إنما وجب عليه بوصفه ساكنا لهذا الهيكل أن يُطيع من أسكنه فيه؛ (وجعل عليه أجرة 
السكنى بعمارة السكن؛ وتنقيته وإصلاحه وتصريفه فيما على السعادة في العاجل والآجل)37. 

نقد؛ د ساي ا اد ار كو اا ل ب ير 
القرآنية؛ مع تأثره ببعض الاتجاهات اليونانية؛ وخاصة الأفلاطونية")؛ شأن الفلاسفة الإسلاميد 
وشأن مسكويه؛ لذي ريما حاول أن يقم مذهبأء فوضع آراء شتى من النظريات اليونانية والمفاهيم 
الإسلامية؛ وإن لم يفلح ة في التوفيق بينها من حيث التفاصيل. كما أنه (قد جعل للدين أثره الكبير في 
تقريم ا تاد اسار 7. إن التوحيدي. للأسف لم يمهله القدر ليكتب رسالته في 
الأخلاق؛ لنحكم كيف كان سيعرض امذهبه في الأخلاقٌ؛ كفرعا سيق خرضه تطرن ملامع هذا 
المذهب؛ ونرى أمامنا مشكلتين رئيسيتين: 

المشكلة الأولى: 

وهي حول العلاقة بين الخلق والخلق؛ وبالتال مدي مسؤولية الإنسان عن فعله الأخلافي؛ فقوله 
7 ن الخلق تابع للخلق بالمضارعة اللفظية!” ا. من جهة؛ ثم سؤاله في 'الهوامل" من جهة ثانية في 
المسألة (23)؛ عن حسد الفاضل العاقل لنظيره ٠‏ متع-علمه بشناعة التتتذ وقبح اسمه؛ وعلمه بأنه 
مذموم في كل عصر وكل أخلاق» «#وكذلك. عندما يطرع سؤالا آخر مرنيطا بهذا النوال زهو (إن 
كان هذا العارض لا فكاك لصاحبه منه؛ لأنه داخل عليه؛ فما وجه ذمّه والإنحاء عليه؛ وإن كان مما 
لاايدخل عليه؛ ولكنه ينشئه في نفسه؛ ويضيق صدره باجتلابه؛ فما هذا الاخثيار؟... ثم يكمل 
مارك عمس المسولة والأخلاق (وهل يكون من هذا وضعه في درجة الكملة أو قريبا من 
العقلاء)!9. 


الناساه الترحبدي عر2/. 
ع ال مصيءر السابق. عرقلا /. 
الفضائل ا خلفية في الإسلام: أحمد عبد الرحمن إبراهيم؛ ص 507 . 
اس بالفلسفة الإغريفية؛ حم يوسف موسى؛ ص 7/. 
س رسالة ا حياة: الترحيدءي؛ ص '33. 
ب اشوامل والشرامل: الترحيدي» صرا2, 
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المشكلة الثانية: 

وهي هل الأخلاق معرفة؟... 

فقد كان التوحسيدي في الحقيقة معجباً بدراسة الفلسفة وقد قال: إن من الأخلاق ما يزول 
بالرياضة كل الزوال أو يقل بعض الإقلال؛ وبالجملة يمكن أن يتبدل ويتغير؛ والثاني صورة للنفس 
لا يطمع في البراءة منه. هذا بالإضافة إلى تركيزه على أثر التربية والنشأة؛ ولكنه فتح الباب أمام 
الاختسيار لقوله بضرورة سعي الإنسان ومحاولته؛ إذ عليه ألا ييأس من إصلاح ماهو مستطاع ليأسه 
عن إضلاح ماقن غبر مستلا /0. 

وبالتالمي فالاختيار موجود وعلى الإنسان قدر من المسؤولية هناء ولكن المنظور الفكري العام 
للتوحيدي؛ يجعل الإنسان بين التسيير والتخييرء وربما كان هذا موضع نقد للتوحيدي, إذ أنه عندما 
أراد أن يصصور المواقسف الأخلاقية في صور حية من خلال الصاحبء وابن العميد وغيرهما كان 
قاسياً في الثلب؛ والنقد؛ ولم يترك في معظم الأحيان مجالاً للاعتذار: ولو بالطبع؛ الذي هو صورة 
للنفسء علإبرائه منه كما أشارهء ولكن ربما كان هذا في نظر التوحيدي أيضاًء موضوعاً للنقد 
الأخلاقي. 

و المشكلة الثانية؛ وهسي هل الأخلاق معرفة؛ : وجدنا التوحيدي كما مر يعجب ممن يفخر 
بدراسته للفلسفة ثم يسلك سلوكا لا أخلافياً أو يستبيح قثل النفوس؛ وسقراط كان يرى أن الفضيلة 
يمكن أن تتعلم؛ وفي هذه القضية أكثر مز جوايجر وقد تقلت هذه المسألة الفكر اليوناني في القرئين 
الرابع والخامس قبل الميلاد؛ وأجمع الكل عَلَى أن الفضيلة يمكن أن تتعلم؛ لكنهم اختلفوا في 
الوسائل إلى تعليمها.!2). 

وقد تاقث هده. القضبة حبد. الرخمن بدوي في كتابه [الاخلاق النظن ية)؛ في فصل عنوانه: (هل 
يمكن تعلم الفضيلة)(3), ثم أورد تلخيص جنكليفتش للموقف بقوله: (وبالجملة هل تعلم الفضيلة؛ أولا 
تتعلم؟... والجواب: كلا الأمرين معأ, وفقا لما نقصده؛ إن الجواب عن هذا السؤال سيبقى بالضرورة 
ا إن الفضيلة لا تعلم لأنه لا شيء جوهريا يتعلم: فالمرء يتعلم حسن المعاملة؛ ولكنه لا يتعلم 

حسسن الحسركة؛ ويستعلم الأدب 00118556 ولا الرقة 06|103185858. ويتعلم تعازي التماسيح 
لأصدىق الدموع وثلقائية التعاطف. وأن يريد؛ وأن يبكي؛ وأن يحب كلها في نفس الوضع من هذه 
الناحصية؛ إنها أمور ينبغي أن يشتاقها الإنسان؛ أمور لا تحدث بحسب الطلب والتوصية؛ ولا يغني 
عنها أي مجهود عقلي أو أية دراسة)!4), 
ك4 ا التوحيدي» ص 006. 
ب الأخلاق النظربة: عبد ال رمن بدوي؛» ص 157/. 
ب ا مرحم السابق: ص 7/ | 2/7 /. 


: - ا مصدر السابق: ص  /)/‏ /76» انظ رأيضنا لي رأي جانكلفيش 1أ0] 1لا ]071ل ./1» في هذا المرضوع؛ ييى هريدي» 
مقدمة في الفلسفة العامة الطبعة السابعة) ص 2607. 
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وقد جاء رد أرسطو على هذا من قبل؛ فيجيب برأيه هذا على تساؤل التوحيدي ودهشته؛ إذ كان 
سقراط قد ناقش المسألة المشهورة (هل يعقل أن يختار المرء الرذيلة بملء إرادته؛ وقد أدرك أنها 
رذيلة؟ فيجيب: أن نعم لأن العلم وحده لا يحرزنا من اقتراف الإثم, كما مرء فقد نكون على يقين من 
سوء الفعل؛ ولكننا نختاره مع ذلك؛ لأن الاختيار معناه أن بوسعنا انتخاب أحد الوجهين؛ وإلا لم يكن 
المرء المبدأ المحرك لأفعاله؛ أو فاعلهاء وهو ما يتنافى مع مفهوم التبعة الأخلاقية)!!). 


مصدر الإلز ام الأخلاقي: 

أما عن مصدر الأخلاق أو الإلزام الأخلاقي عند مفكرنا فهو الدين؛ ويضيف العقل؛ والعلم؛ ولا 
غرابة في ذلك إذ أن التوحيدي مفكر مسلم أولاء ولكن لا ننسى موقفه من الفلسفة بوصفها طريقا من 
طرق الوصول إلى الحقيقة» وإن جاءت بعد الدين» فالعقل بعد الوحي؛ نعمء ولكنه أيضا له طريقه. 
وهو يقول: (والعمود الذي عليه المعول والغاية التي إليها الموئل في خصال ثلاث هن دعائم العالم: 
وأركان الحياة» وأمهات الفضائل وأصول مصالع الخلق في المعاش؛ والمعاد؛ وهن: الدين والخلق 
والعلسم؛ بهن يعتدل الحال؛ وينتهي إلى الكمال؛ وبهن نملك الأزمة؛ وينال أعز ما تسمو إليه الهمة؛ 
ربهن تؤمن الغوايل؛ وتحمد العواقبء لأن الدين جماغ: المراشد والمصالح؛ والخلق نظام الخيرات 
والمنافع؛ والعلم رباط الجميع؛ ولأن الدين بالعلم يضح والخلق بالعلم يطهرء والعلم بالعمل 
يكمل)!2). 

وهو هنا يعني العقل حيث هو مناط-التكليفت الشرعي..أما الفعل الذي هو تعبير عن الفكر 
الفلسفي فقد دعا الفلاسفة إلى الخلق .القويم» وحث على الفضائل؛ والسعادة عند هؤلاء؛ تكمن في 
(رفض الشهوات والإحسان إلى الناسٌ وغيرٌ التاس بغير, امَتنان ولا اعتداد ولا طلب جزاء ولا 
استحماد)!3), 

ومن هنا يتجاوز التوحيدي في كلامه عن الأخلاق؛ مجرد الوعظ والإرشاد والتقرير؛ كما 
تجاوز مجرد ذكر الحكم والأمثال القصيرة وهو ما راج في الشرق موطن الحكم والأمثال؛ وقد رأى 
عبد الرحمن بدوي في الفكر العربي قصورا عن النظر الفلسفي في الأخلاق. وذهب إلى (أن العقل 
الشرقي لم يستطع أن يهضم الفلاسفة اليونانبين إلا بعد أن وضعت لهم انتحالاً في أغلب الأمر أمثال؛ 
وجمل حكيمة قصيرة؛ عنى بإيرادها كثير من كتب (الملل والنحل). وفيما أورد أبو حيان التوحيدي؛ 
وأستاذه ابو ساليمان السجستاني)). إلا أن أحمد محمود صبحي يتحفظ حول هذا الرأي؛ فهو لا 


١ 58 /‏ 2 
/._أرسطي العلم الأول: ماحد فخري» ص 7/9 - 2/7 1, وانظر في فلك أبضا وواتر ستيس» تاريخ الفلسفة اليونانية؛ ترجمة: 
يحاهد عبد ا منعم ماهد حى /206. 
ب مثالب الوزيرين: التوحيدي؛ ص /2. 
3 امصدر السابق: ص /24 - 242. 


01 مقدمة ا حكمة الخالد: عبد الرحمن بدوي؛ جاريادان حسرر» نحفيق وتفدم دكتور بدري» ص7 ء 
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يذهب لمخالفة آراء الباحثين في أن الفكر الإسلامي لم ينئج فلسفة أخلافية؛ وإنما يأتي التحفظ بإضافة 
عبارة (بالمفهوم الأرسطي للأخلاق).(1) 

ولا مجال لمناقشة هذه القضية الهامة؛ ولكن لعل العرض السابق للأخلاق في فلسفة التوحيدي 
فد أثار هذا الموضوع.؛ وخاصة بعد ما أشار إليه صبحي من أن النسق الأرسطي الذي يستبعد 
صدور الأخلاق عن عقائد أو ميتافيزيقا ليس هو النسق الوحيد. 

موقفف التوحيدي من الفحش؛ 

سساد قول الفحش في عصر التوحيديء وذكر مفكرنا كثيرا من ألوان الفحش في كتبه؛ وقد أخذ 
كان فكيف نفسر هذا في ضوء فلسفته الأخلاقبة وموقفه الصوفي؟... 

نعم ذكر التوحيدي الفحش في كثاب (البصائر والذخائر): وكتاب (الإمتاع والمؤانسة)؛ ولكن 

لدي فى للك لم يان النى الى عدر إن كل ينا شنم لي اال الك التو ليلل لير 
مستغرباء ولا مستهجنا اجتماعياء بدليل ما ورد في (الإمتاع والمؤانسة)؛ في مجالس الوزير وفي 
حضسرة من حضر:؛ مع أن الوزير فيما يذكر التوحيدي كان متدينا فقد فال: (ونظرثت إليه وقد دمعت 
0 كثير"التأله كنديد التوقي؛ يصوم الاثنين والخميس. فإذا كان 
أول رجب أصبح صائماً إلى أول يو<امن كال ينا كينا وزبرا على هذا الدأب وبهذه العادة لا 
منافقاً ولا مخلصا!3). 

وقد ورد الفحش في كتب التوحتّدي على ألؤان فمنه ماهو جنس صارخ حتى ليصعب ذكره 
في هذا المجال. ومنه ماهو فحش.ديني كقوله: (في النبيذ شيء من الجنة ‏ 'الحمد لله الذي أذهب 
عنا الحزن" - والنبيذ يذهب الحزن) (, 

ومنه يننا ماهو أخلاقي يصور واقعا ١‏ أن منهوما جديدا العشق أو غيره؛ وذلك كذكره لفول ابن 
سيرين: (كانوا يعشقون من غير ريبة؛ فكان يستنكر من الرجل أن يجيء فيحدث أهل البيت ثم 
يذهب قال هشام: ولكنهم لا يرضون اليوم إلا بالمواقعة).99) 

ويظير من الأمثلة السابقة أن هذا النفحش كان تصويراً لواقع؛ وهو لون من ألوان الأدب العائع 

في ذلك العصر لا يمكن تجريمه فنياً اللهم إلا في ضوء الإيديولوجية التي تحكم هذه الحضارة: أللا 
وهي الفكر الإسلامي؛ وقد عدد الأسئاذ أحمد أمين الأسباب وراء الفحش في بعض كتب التوحيدي؛ 
الغلسفة الأعلاقية في الفكر الإسلامي: أحمد حمود صبحيء ص /» وانظر حامد طاهرء ا مرجع السابق» ص 107 - 

035 وكذلك: مارو عبد القادر محمد على) مقدية نفدية لكتناب مابرث» مقدمة في الأعلاق» ترحمة ماهر عبد القادرء» ص 

28-3. 
ذأ مقدمة البصائر والذائر؛ : أحمد أمين: ص د. 

س الإمتاع را مؤانسة: الت رحيدي» ج2؛ صلل 


[الإمنا ع وا مؤالسة؛ الت وحيدىي» 0 عركال. 
ع ال معسدر السابي' ص ركال. 
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يناه الع 


مقدما ثلاثة: 
الأول شيوع الفحش في العصر (فنحن إذا قلنا: إن الحضارة العربية كان من طابعها القتل 
المكشوف من غير موارب؛ لم نبعد عن لصواب)!!). 

والسبب الثاني: أن أبا حيان كان فيما يظهر مكبوتاً جنسيا. 

والسبب الثالث إفراط الناس في المجون في عصره: والواقع أن السبب الثائي ليس هناك 
دليل عليه. 

. وكان التوحيدي يسوق أحياناً الفحش ليؤكد قيمة أو فكرة ولم يكن بذلك خارجأ عن حدود الدين؛ 
لأننا نجد هذا في كتب المرحلة الأولي والثانية» مثل مافي (البصائر والذخائر). وفي (الإمتاع 
والمؤائسة) ولكننا نجد ذلك يختفي تماما في (الإشارات الإلهية) مثلاء وإن كان موضوع البحث 
يفرض ذلك إلا أن المنحى الروحي للتوحيدي أيضا قد تغير كلية» وهو كذلك يرفض الفحش صراحة 
في (مثالب الوزيرين) وإن رفضه للفحش يأئي من حيث هو دلالة على سلوك أو معتقد؛ وبالتالي فهو 
يرى من هذه الزاوية عدم اتفاقه مع الدين؛ فهو إذ.ينكر على الصاحب بن عباد مصاحبئه لأهل 
المجون والفسق؛ وبعد أن يعرض الحديث يذكر فيه تعن خارجأ؛ يستنكر أن يكون هذا مما يمكن أن 
يكون عماد الدين؛ وناصر الإسلام والمسلمين. ,ثم يقول: (وَالويل”له ثم الويل لمن يتولاه وينصره)9). 
وهو في مجال استنكاره لكلام الصاحب باعتباره متناقضا مع دعواه بالصلاح والتدين يظهر رفضه 
لهذا الاتجاه في قول الفحش فيقول: (أفهذا كلام-من يدعو إلى_الله؛ ويجب أن يستجاب له؛ ويجري 
على طريقته؛ ويكون ذريعة بين الله والعبد؟ هذا عافاك الله باللعنة أولى؛ وبالبراءة منه ومن 
أصحابه أحق؛ ما أقل حياء هؤلاء؛ وأشد يكاويهم مكاي زتيم)اذاء 

فكيف نفسر ما يبدو أنه تناقض في هذا الموقف؟ 

1 - هل أقول إنها الضرورة الأدبية في طبيعة كتاب (الإمتاع والمؤانسة) التي أملت عليه 
ذلك؟ ولكن ألا نكون بذلك قد تجاوزنا حدود الضراوة إذ أن فحشه إنما يأتي صريحا 
ومباشرا؟.. أو أن ذلك صدق في التدوين؟ 

ت أل لفحول: إنه انما قا ما فال طليا الإرضناء غيره واطلب المعاشرة؛ وهو ما جعله أحيانا 
يبذل نفسه حتى الإساءة لشخصه وكرامته؛ أو أن (الإمتاع والمؤانسة) كان جيل لعوار 
لم يكن التوحيدي فيه يملك إلا الإجابة على ما يطلب منه؟.. 
- أو أن التوحيدي ينكر الفحش من حيث هو سلوك؛ أو دعوى لمفهوم أخلاقي وإن كان 
يقبله في عرضه كدليل على واقع معيشء فكما عبر عنه في (الإمتاع والمؤانسة) عبر عنه 
2 مقدمة البسائر والذخائر : الترحيدي ) ص قسب. 
د مثالب الوزيرين: التوحيدي؛ ص 4# /. 
 )3[‏ المصدر السابق» ص 4/. 
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في (مثالب الوزيرين) تدليلاة على فساد من أراد إظهار فسادهم؟... 

وأيا كان الأمر فلا شك أن الموقف محير بعض الشيء؛ ويمكن أن نفسر ذلك بأن التوحيدي قد 
قبله وسجله في "الإمتاع والمؤانسة" ولكنه استنكره في (مثالب الوزيرين): ا طيان 
فساد الصصاحب؛ ولكسن عندئذ ربما نكون أقرب إلى الحكم الموضوعي ونرى أن نكون قد ظلمنا 
الثوحسيدي والأقرب من ذلك القوّل بأن التوحيدي في "الإمئاع والمؤائسة'؛ كان تحث الضرورة:؛ أي 
لسبب تاريخي في عصر التوحيدي؛ والإحساس بالخوف والقلق الذي يدفعه إلى طلب الرضا عنه من 
الوجهاء؛ ليشعر بالأمان الذي يفتقده في بلاطهم؛ ولكنه من ناحية أخرى تحت الإحساس الصوفي أو 
الدينسي العمسيق يرفض الفحش؛ وهذه عموما محاولة لاكتشاف مايبدو تنافضاً ولكن أيأ كان الأمر 
فيجب أن نقرر أن الذي يراجع آثار الكتاب في ذلك العصرء يقتنع بأنهم لم يكوئوا في الأغلب رجال 
حشمة ووقارء وإنما كانوا يفضلون الصراحة العابثة فيما يقولون وما يعملون)!!). 

ولكن التوحيدي يوضح وجهة نظره في هذا الموضوع ويعرض أسباب ذكره للفحش وله رأي 
نفسي وفكري وهو أن ذلك جزء من التجربة الإنسالية لا غنى عنها. يقول: (إياك أن تعاف سماع 
هذه الأشياء المضروبة بالهزل؛ الجارية علي«السخف"فإنك لو أضربت عنها جملة لنقض فهمك وتبلد 
طبعك: ولا به يفتق الفعل شيء كتصفح أمون الدنياء ومعرفة خيرها وشرهاء وعلائيتها وسرها)!ة). 

وربما بدا هذا في باب فلسفة الفن أُدَخْل ولكنه أيضاً يمثل موقفاً أخلاقياً. ومن خلال السياق 
السابق للبحسث يمكننا بيان خلاصة مَرّكزَة:-مفادها أن-مفكرنا التوحيدي اهتم بالفكر الأخلاقي من 
الزاوية العقلية» لأئه كان يسجل احثرامه للعقل؛ ومن هنا كان احترامه للفلسفة والفلاسفة؛ باعتبارهما 
إحدى طرق الوصول إلى الحقيقة. وقد عبر 'عن تأثره بالفكر. الأخلاقي الأفلاطوني عندما ربط بين 
قوى النفس وعلاقتها بالأخلاق؛ وعبّر عن الجانب الإيجآبي وخاصة عند اهتمامه بالمواقف الأخلاقية 
وربطه بين الأخلاق والدين والعمل. كما ربط بين الخلّق والخلق. معتبراً أن من الأخلاق ماهو 
فطري فلا يمكن تغييره؛ ومنها ماهو متكسب فيمكن تقويمه؛ وأشار إلى أهمية العامل الاقتصادي 
وتأشيرها على أخلاق الأفراد. وأوضح العلاقة بين العقل والأخلاق؛ واعتبر أن الفعل غير الخلفي 
يدل على فسدد العقسلء فالديسن والعقل في نهاية المطاف يمثلان مصدري الفكر الأخلاقي عند 
التوحيدي. 


0 # الث ر الف في القرث الرا بع: كي مبارك؛ جو ص 7ك 
4 البصمائر والذخعائر” التوحيدي؛ ص 99. 
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بلاغة الكتابة المشهدية, 


تعو رؤية جديدة للبلاغة العربية. 


وبيب مونصواا 


1 - تقد يم : 

القصد من وراء عقد هذا الفصل» إعادة. الحديث عن البلاغة العربية: وبيان دورها 
ليس فسي تجصيل الكستابة الإنشائبة نكثرأً وشْسّعرا, فذلك أمر له مجالاته الخاصة 
والمتخصصة:؛ وله رجالاته ومكتبته. ولكن الحديث عن بلاغة الكتابة المشهدية؛ حديث ينصرف 
الى العملسية الإبداعسية فسي تعاطيها سروه العربية من تشبيه, واستعارة: وكناية, 
ومحسنات, وأساليب.. هي أدخل في الصنيغ الفشي هن كوتها مجرد أدوات ملحقة يلتفت اليها 
المبدع لتحلسية الصسنيع الفسي. الها في 'اعتقادنا مثل اللون في يد الرسيامء وعين الصوت في يد 
الموسيقيء لا يقدر على شيء إن هو تحاشاها. فبي الوط بالقملية في أظوازها المختلفة: حضانة, 

وتحويلاء وانجازا. 


إنه زعم يجعل التشبيه والاستعارة والكناية» ناشئة في صلب الاختمار الفني الذي يحدث في 
الغياب؛ وكأن الذات حوهي تفكر في هاجسها -نُسْبّْه؛ وتستعير وتكني. . أي هي عمليات أصلية في 
التتشئة 0 وليست مهوت و 1 ا التابعية فيهاء 
البلاغضية 1 الاين سلالة: اق لتر زب لع ل أن يفقد توازنه. 
ومن ثم كان الوهم الذي تو لآهاء ينظو فبها نظرة الغامل المكمل» ٠‏ الذي يأتي نهاية امن لينيف إهايا 

من الجمال على الصورة المختارة؛ أو يذهب بها في وجه الشبه ليزيدها سعة ودلالة. غير أن 
المتفحص للتركيب الشعري والأسلوب النثري في كليته والتحام أجزائه؛: سريعا ما يتراجع عن ذلك 


7 أسناذ في كلبة الآداب با جزائر- سيدي بلعباس. 
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ينا العرر «حبيب موسق 840400 

الوهم؛ مدركا أنه أمام بناء واحد تتعدد فيه الألوان وتتسع بفضل كافة العناصر القائمة فيه. فلا, فضصل 

للفسظ على آخرء ولا مزية لأسلوب على غيره؛ بل الفضل والمزية جميعا للبناء (إمحكم المتماسك. 
فإذا نحن قرأنا مثلا بد بيت "امرئ القفيس" 

وليل كموج البحر أرخسى سدوله علي باأنواع الهموم ليبتتي 


وحاولنا عزل العناصر البلاغية؛ وفق الفهم القديم؛ لم يبق لنا في البيت إلا الليل؛ والهموم؛ 
والابتلاء. صحيح أنها بؤر التوتر في البيت الشعري؛ بيد أنها لبست كذلك في ذات الشاعر. بل إن 
حضور البحر في أعماقه ومخاوفه -وهو ابن الصحراء حيطل علفا من أعماق»:وبنا ارتدت إلى 
خواطسر أسطورية؛ تغذيها حكايات الغرق والهلاك. وقد كان في مقدور الشاعر أن يشبه الليل 
بالصحراء -بحره المألوف حولكن حديث النفس في مخارفها يتجاوز المألوف إلى المخوف؛ ويبتعد 
عن الداجن إلى الوحشي. 

فالتشبيه الذي قرن بين الليل والموج العالي المرغي المُزبد. يحتفظ بعاملي الارتفاع والاشتمال 
ليمكن للاستعارة من بعده أن تفعل فعلها حين تقرن الليل مرة أخرى بالخيمة العظيمة المسدلة 
الستائر. هذا الثراكب بيسن التشبيه المفضتي إلى' الاستعارة؛ لا يعضنده في البناء المشهدي سوى 
التحويل الذي يحول الستائر إلى هموم مميدلة سوداء مظلمة“فحركة النفس في هذا الموقف لا تشعر 
بالهموم الليلية على الصورة السطحية التي يشعر بها العامة من الناسء؛ ولكنها تغترف من مخاوف 
الشاعر المطسورة ظلالها وأثقالهاء فتصعد-إلى حدننة. الفتي موجا متلاحقاً مرتفعا يغرفه؛ وخيمة 
عظيمة تشئمل عليه فتسدل ستائرها. .وهو امتداد آخر يمكن الهاجس المستوحش من ملامسة صورة 
الجمل الهائج الذي يسحق صاحبه تحث كلكلة: 

وإذا نحن تأملنا المشهد ألفينا فيه حركة متسارعة تحاكي تدافع النفس في صدر المرعوب. لا 
يفسرها سوى تلاحق التشبيه والاستعارات في بيتين. وهو حيز ضيق لحشد هذا الكم الهائل من 
الصور التي لا تأتي مكتملة الأجزاء والحدود؛ بل يكفي فيها أن تسكت عن كثير من عناصرهاء يجد 

لها التلقي في المجال التأملي ما يوسع. ألوانها وظلاليا. وإذا عدنا إلى الدفق الحيائي الذي أطر 
المشهد الفني؛ ألفينا أن الدفق يستغرق الليل كله: 

فقت له ماشطى بصليبه وأردف أعجماز رونا بكلكقكتل 


إن قبي اللبيل ابسقطالة وقدداء تعمرهما الهوافنن الش تتوؤع انس شعاعاء تذهب .بها ف 
متاهات الظنون والأوهام؛ وتسرح بها المخاوف في الفجاج والمفاوزء ويتتخطفها القلق من كل جانب؛ 
وليل الخائف لا بداية له ولا نهاية؛ وكأن حركته 'شدت بامراس" تعطل دورن الفلك. كل ذلك يحتويه 
المشيد الفني دفعة واحدة وفي حيز ضيق حرج؛ وليس أمام التعبير من حيلة لاحتوائه سوى اللجوء 
إلى بلاغة الكتابة المشهدية» يفرغ فيها إشاراته ورموزه؛ تتزاحم بالمناكب لتتسع أمام القراءة الثي 
تتخطى خطية الحضور إلى الغياب, 
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لقد فطن 'سيد قطب" -مبكراً -إلى هذا الضرب من الاقتصاد الذي يمكن المتلقي من المشاركة 
البناءة في استثمار الفراغ غ الباني في الصياغة الشعرية؛ التي كثيرا ما تفسد عليها اكتنازها الدلالي 
ثرثرة الشاعر التي لا تعرف أين يتوجب عليها الصمث. فقد أورد مثالا من شعر 'عمر بن أبي 
ربيعة" في غزلياته حين يقول: 


إن خير النسساء عندي طرا من تواتي بوصسلها ماهوينا 
فاذكري العهد والمواثئيق منا يوم آليت لا تطيسين فينا 


فيعلق قائلاً: 'فإن 'آليت لا تطيعين فينا' بهذا الغموض الذي أنبّجه حذف المفعول؛ فيها من 
الروعة ما فيها. ولكنه أفسد علينا هذه الروعة المبهمة؛ فقال بعد ذلك: 


وقد كنا في غنى عن ذكر المفعولء الذي لم يأت بشيء جديد من عنده؛ فقد فهمنا من "يوم آليت 
لا تطيعين فينا" أنها لن تطيع 'قول واش ولا نصيح”' ' وأحبسئنا ما هو أكبر من ذلك؛ وهو أنها مستعدة 
أن تسمع مجرد استماع لمن يحدثها فيه." !!أوهن” إشارةبميكرة لعامل المشاركة التي يتوجب على 
المتلقفي إبداؤها إزاء الصمت الذي كتيْرًا ما يعم أزْجام القصيدة؛ شأن الصمت في العزف 
الموسيقيء والمسح اللوني الذي يتخطى المساحات في اللوحة. 

أما في مثال امرئ القيس فالعامل البلاغي يقوم بوظيفة“جديدة غير الوظيفة التجميلية التي 
أناطها به الدرس المدرسي. إنها تمكن التعديرمون الاتساع -عبر التشبيه والاستعارة -إلى مكونات 
الدفدٌ ق الحباتي وانعكاساتها في صفحة الذات. إذ الحياة جارية لا تأبه.به.وحده؛ وإنما في كرها تفرغ 
او ا هو قسط إن أضفناه إلى أعباء 

لحياة نفسها تعاظم أمرهاء وصار من المستحيل تسجيله في كليته. من هنا يأتي دور العامل البلاغي 
9 يتوفر فيه من إمكانات ليمدد الصياغة -عبر القول والصمت -إلى حدود يكون معها دور المتلقي 
حيويا في تلمٌس الأبعاد الخفية للمستور. شريطة أن لا تشوش ثرئرة الشاعر عليها باستدراك يبدد 
طاقتهاء ويفسد عليها الغموض المحبب. 


2-جمالباك التشبيبه: 


قال عنه علماء البلاغة إنه أشرف أنواع البلاغة وأعلاهاء يدل على فطنة الشاعر ويقظته 
العقلية؛ وانه أصعب أنواع الشعر وأبعدها متعاطى؛ وقلما أكثر منه أحد إلا عثر؛ ذلك ما ذفع ب 
"ذي الرمة" إلى القول: "إذا قلت كأن؛ فلم أجد وأحسنء فقطع الله لساني"7!. وهو التفات يجد في كتب 


#النيية الشاعر في الحياة. سيا قطب, ص :0807 ل 
لؤسم ل النفسية لأساليب البلاعية العربية . بيد بد احسبد ناجي. ص ء //. 
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النقد والسبلاغة الكثير من الشواهد الي تعزّزه؛ وترفع من شأن التشبيه. بيد ألها توحي من طرف 
خفيء وكأن العملية التشبيهية تقع دائما بمعزل عن العملية الإبداعية؛ أو هي ملحقة بها. فقول 'ذي 
الرمة"' السابق يجعل الأداة 'كأن" حاجزا بين الشعر والتشبيه. فهي تضمر أن ما قبلها أصل. وان ما 
بعدها إنما يؤتى به للتجويد فقط. 

ومن يراقب أقوال أهل البلاغة في التشبيه يجد الفكرة جلية واضحة فيما يقدمون. وربما يكون 
من السهل علينا عرضها استنادا إلى ما جمعه 'مجيد عبد الحميد ناجي" في بحثه عن “الأسس النفسية 
للبلاغة العربية' تسهيلا لضرورة العودة إلى المصادر الأولى» فيكون لنا من أقوالهم هذه المتوالية: 

-التشبيه عملية مقارنة بين طرفين -مشبه ومشبه به -لعلاقة تجمع بينهما. (ابن الأثير) 

-ولما كان كذلك فلا بد له حينئذ من أداة تربط بين طرفيه؛ وإن حذفت أحيائاً للمبالغة في 

اقتراب طرفي التشبيه من بعضهما؛ ومحاولة إبهام المتلقي أن المشبه هو المشبه به. (أبو 


هلال العسكري) 
-نظروا إلسيه علسى أنسه نوع من النيابة.ؤقيام أحد طرفيه مقام الآخر. (الجاحظ. الرماني. 
العسكري. السيوطي.) 


-أنه يقع تارة بالصورة والصفة؛ وأخرى بالحال وألطريقة. (القاضي الجرجاني) !!أومن بحث 
'جابر عصفور" في "الصورة الفنيةٌ" كذلك: 

-هو محض مقارنة بين طرفين متمايزين لاشتراك بينهما في الصفة نفسهاء أو في مقتضى 
وحكم لها. (عبد القاهر الجرجاني) 

-ينظر إليه على أنه نوع من 'العقد" على'أنّ أحد الشيئين يسد مسد الآخر في حس أو عقل. 
(الرماني) 

-أو نوع من 'الوصف" بأن ينوب أحد الموصوفين مناب الآخر. (المسكري) 

-أو نوع من "الإثبات" أن تثبت لهذا معنى من معاني ذاك؛ أو حكما من أحكامه. (عبد القاهر 
الجرجائي). ْ 

-التشبيه هو إخبار بوجود الشبه. (التنوخي). 

-التشبيه واقع أبدأ على الأعراض دون الجواهر. (ابن رشيق) 

-أن افستران طرفيه معأ إنما هو أمر يعتمد على المسامحة والاصطلاح: لا على الحقيقة. (ابن 
رشيق) 

-أنه يفيد الغيرية؛ ولا يفيد العينية. (ابن سنان الخفاجي) 


االدئفس. عر: /9/. 


-أو على سبيل الإيهام والمبالغة. (عبد القاهر الجرجاني) !"ا 
لا أحد بنكر أن البلاغة العربية بمباحثها المختلفة؛ إنما نشأت في جو الجدل والكلام؛ وأنها لم 

تكن في معزل عن الثيار الاعتزالي الذي قئن مبادئهاء وأسبغ عليها من تأثير العقل ما جعلها تجنج 
في كل رؤاها إلى التقنين العقلي الصارم؛ الذي أحدث فيها تقسيمات منطقية المنزع والتفسير معا. 
وهذا واقع فكري عام؛ أملته ظروف حضارية خاصة. بيد أن التعامل مع التشبيه عند المحدثين» ظل 
على حاله يمئح مادته من المتقدمين» مسترفدا عين الرؤية التي أطرت المبحث من قبل. فإذا كان 
الأعرابي بتلقى التشبيه في الشعر تلقيا خاليا من الفكرة التي ألحقتها به المحدثون؛ فلم يكن يجد من 
ضرورة في إثبات الغيرية؛ والعقد؛ والوصف, والمبالغة:.. وغيرها مما استشفه المنطق العقلي من 
عمليات التشبيه؛ حين عزلها عن التوتر الشعري الذي استعملها. 

إننا إذا أفلحنا في العودة إلى التلقي الفطري الذي تحدثنا عنه؛ لم نكد نلتفت إلى التشبيه على 
النحو الذي تقدره البلاغة الاعتزالية. بل قد ننفر من الأقاويل التي سجلناها حتى لو قدمت لنا فهما 
عقلياً عن العملية التشبيهية. غير أننا في خضم العملية الإبداعية سريعا ما نتجاوز المشبه والمشبه 
به والعلاقة القائمة بينهماء إذ هي أمور لا تعنيناء“وليس'لنا من الوقت ما يسمح لنا بالتوفف طويلا 
أمامها. لأننا مغمورون في دفق شعري ,له سرعته وتوتراته الخاصة؛ التي يفتح لنا فيها التشبيه 
مسارب ثانوية في الدلالة الشعرية. فلا نكاذ نخرج من فيض حتي يغمرنا فيض أخر. ولا نستروجح 
عند صورة حتى تغزونا صورة ثائية.. ذلك .هو كال الأعرابي الذي لم يكن يجد شيئا يسمى تشبيها؛ 
وآخر استعارة؛ وثالثا كناية.. إنه ينِتقلِ في هدهدة الفق الشعري عبر الصورء وهي تتوالى على 
مسمعه؛ تنقل الريشة في ميب الريحء للا سََأل عن:وحهته..ولا.شدته. 

ولسنا ندعو وراء ذلك؛ إلى التلقي الفطري الأولي؛ فتلك انتكاسة لا نريد لها أن تحل ساحتناء 
ولكننا ندعو إلى تجاوز فهم أطرته النزعة العقلية؛ فجففت فيه منابع الحس والجمال؛ وأحالت 
جمالياته إلى ضرب من العمليات الرياضية الخالية من الإثارة والاستفزاز. وفي المقابل نريد أن نقدم 
للتشبيه فهما آخر يمكننا من استعادة صفاء الذات وطواعية تلقيها وتعاطفهاء دون أن تفقد معرفتها 
المتنوعة: فإذا التشبيه؛ والاستعارة؛ والكناية.. عمليات تقع في صلب العملية الإبداعية ذاتهاء تدفعها 
الذات في الدفق الشعري حين يعترضها التعبير برؤى مستجدة؛ يكون من المحتم عليها أن نستغرقها؛ 
إما عن طريق توازي التشبيه أو تداخل وتماهي الاسئعارة؛ أو إشارة الكناية. 

وإذا عدنا إلى المتوالية من الأقاويل التي سجلناها من قبل لنفحصها على ضوء ما نقرر من أمر 
التشبيه في العملية الإبداعية؛ وجدنا مفهوم 'المقارنة" بين الطرفين عند "ابن الأثير" لا يفيدنا في 
شيء. ذلك أن الذي يُشبّه في الشعرء لا يريد أصلاً إجراء عملية مقارنة بين طرفين. فما تفيد 
المقارنة في أمر ينبع من أغوار الذات أخيلة؛ وأحاسيس؛ وعواطف. وما عساها تضيف إليه من 
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جديد سوى أن يكون هذا هو ذاك؛ أو قريباً منه. وما أحسب أن الشاعر يُرهق نفسه من أجل هذا 
الجر الزهيد فيما يسوق من تشبيه. بل القصد الموقوف على العملية التشبيهية؛ لا بد له أن يقع بعيداً 
عن المقارنسة الشاخصة: التي تنتئهي بسرد أوجه الشبه والاخئلاف وحسب. ولن تحمل من حقيقة 
الأطراف المقارنة إلا مظاهرهاء لا جواهرها. 

أما محاولة 'إيهام المتلقي" بأن المشبه هو المشبه به عند 'العسكري" فمردودة هي الأخرى. 
مادام الشعر لا يقصد الإبهام ولا يطلبه. بل الشعر ضرب من المعرفة الخاصة التي لا تتأتى للعلم. 
وليس من قصدها أن يتوهم المتلقي إحلال شيء مكان آخر. وكأن العملية الشعرية كذب وتدليس 
ليس إلا. وأن ذلك لا يكون إلا مع محاولة إخفاء الأداة إمعانا في ذلك التلفيق. إننا إزاء التشبيه لا 
نريد للمشبه به أن يحل محل المشبه في الصورة التي نختارء بل يجري اقتراب أحدهما من الآخر 
في ضرب من التمازج الذي يحتقه الاستعارة. غير أنه في التشبيه يعرض على التعبير سبيلاً موازية 
يتدفق من خلالها التوتر لخلق مجالات تضطرب فيها الدلالة جديداً. فالمشبه به. وهو يقف المشبه. 
يسعفه على استرفاد طاقة جديد من التوتر يكون المشبه أحوج إلى من يساعده على حملها. 

فاللميل في شعر "امرئ القيس" لا يقوى على الانطلاق إلى ما يريده له الشاعر إلا من 'الموج' 
الذي يمدذه بالارئفاع مادياء وبالخوفت والهلاك معنويا. إن حاجة المشبه إلى المشبه به؛ لا تجد 
مسوغها الإيهام؛ ولا في الغيرية,! بل في مقاسمة,المشبه عبء الدلالة الطاغية التي تغزوه من 
أغوار النفس. ولو قلبنا التشبيهات العربية لوجدنا في معنى التعاضد بين الطرفين ما يفسر لنا 
التشبيه؛ والاستعارة؛ والكناية؛ وغيرها من الأسّاليب"البلاغية.. 

وإذا كان "الجاحظ" و"الرماني "'والميكري' و"السيوطي" يدون في التشبيه معنى "النيابة' فما 
جسدوى أن ينوب "الموج" مناب "الليل”وما مَقدَان القائدة المعنوية والدلالية التي تقدمها النيابة في هذا 
المقام؟ إن الفهم العقلي الذي يراقب العملية في حركتها الخارجية؛ لا يدرك سوى مظهرها الآلي 
الذي يمثل له عملية النيابة» وكأنه في مقدورنا أن نحذف المشبه لنضع مكانه المشبه به؛ ثم نستريح 
من عناء إبقائهما جنباً إلى جنب. إنها عين الفكرة التي يخملها إلينا “العقد" وكأنه اتفاق بين الطرفين 
من قبل أن نشرع في العملية التشبيهية؛ ليقوم أحدهما مقام الآخر. ولعمري ذلك فهم يبعدنا عن 
جماليات التشسبيه؛ ويحيله إلى مجرد توافق بين طرفين في أن يأخذ أحدهما مكان الآخر في بضعة 
أبيات من القصيدة؛ ثم يعود الأصل إلى موضعه بعد استراحة وجيزة. 

وأشد من ذلك أن يتجه العقل الاعتزالي ليجد في التشبيه "إثباتا' لمعنى من المعاني؛ أو لحكم من 
الأحكام. ش 

وكأن المراد القائم وراء التشبيه في كل ذلك أن 'نثبت" فقط مواطن الالتقاء بينهماء على الرغم 
من تقرير الغيرية في كل ذلك. وإذا تساءلنا عن العملية الإبداعية؛ ومدى استفادتها من الإثبات 
وعدمه لم نجد لذلك جواباً فيما يذهب إليه العقل التصئيفي الجامد. وليس من مرادنا فيما نسوق أن 
ننفسي العقل من ساحة الفهم البلاغي؛ بل تلطيفاً لغلواء العقل في المضي وراء القرائن التي يمليها 
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المنطق؛ دون الالتفات إلى طبيعة اللغة وآلياتها في إنتاج المعنى. 

ربما يكون التشقيق العقلي لمباحث البلاغة العربية مفيدا في معرفة آليات سير عناصرهاء 
شريطة أن لا يُعزل ذلك الفهم عن المجال الذي يجد فيه حقيقته وأصالته. ومجال البلاغة هو القول؛ 
والقول يتفصّد عن الذات؛ والذات لا يحكمها منطق الأشياء الحسية حتى لو اعتدلت اعتدال القناة. إن 
للقول فتنته الخاصة كما يزعم 'الجاحظ' في مستهل 'البيان والتبيين' والفتئة فيه تأتيه من "البيان" 
وللبيان سحره الخاص. ويتعذر على السحر أن يُساعل بمنطق العقل. 

كان "الجاحظ' يدرك ذلك جلياً فيما يكتب ويختارء بيد أن التالين أمعنوا في التشفيق وإهمال 
العملية الإبداعية. 

فلم يقدم لهم التشبيه سوى مظهر جاف خال من ماء الحياة. ويدار فيد حمل قر ريم 
بالحدود والتصنيفات -إلا الغيرية» والنيابة؛ وغيرها. . لأن موطن السر في الفنون جميعها: "أن 
يتكسر الحاجز الذي يبدو عصيا بين العقل والمادة؛ فيجعل الخارجي داخلياء والداخلي 0 
ويجعل من الطبيعة فكرأء ويحيل الفكر إلى الطبيعية" !!) وليس يفلح أمام هذا التداخل الحاصل بين 
الحواجز والحدود أن يكون فحص سر العملية الإبداعية قائمًا,رعلى الشخوص العقلي وحده؛ متذرعاً 
بالتصنيفات المنطقية في التشقيق والتبويب؛ ملاثفا عند شل لهصالاشياء دون جواهرها. ذلك لأننا 
حين ندرك حقيقة الفن؛ نتهيب دخول حرمه من. غير منطقه الخاصء الذي يعرفه كيف تتحرك 
الآليات المادية والمعنوية في فسحته. 

كان 'كروتشه' يقول: 'إذا نحن استطعنا. أن نسيطر عَلَى الكلمة الباطنية؛ أو أن ند ندرك صورة أو 

تمبكالا دراك واضحا جليا» أو أن نكون مم كيو امه هتووار فإن بالتعدير لز )أن يجيء كاملاً. وذلك 
000 اهنا عن كلام؛ أو عَناء؛ فكل ما نقعلة حينئذ هو أن نفصح في العلن عما 
فلناه في السر قولا باطنيا. وأن ننشد في صوت مسموع ما أنشدناه في دخيلة نفوسنا.' 7( أوتلك هي 
الواقعة التي تعطي لما نريده للتشبيه من التحام بالعملية الإبداعية؛ التحاما يخلصه من شبح التابعية 
النسيٍ ألصقتها به المباحث البلاغية المقننة. فالتكبية وخ يصنقة من أخر ال القن لين عنصيرا 
مستقلا يضاف إلى الإبداع؛ بل هو الإبداع يستكتب صوره في هذا الضرب من الصياغة فقط. 

إن مراقبة التشبيه في الصنيع الشعري تقر بهذه الحقيقة إقرارأ مباشراً؛ تتحسسه الذات المتلقية 
أثرآ واحداء لا أثرين منفصلين يأتي أحدهما أولآء ويأتي الآخر تاليا . وفي بيت 'مجنون ليلى" مصداق 
ذلك؛ حين يقول: 

فأصبحت من ليلى الغداة كقابض على الماء خانته فسروج الأصسابع 
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فليس يخفى أن ليلى تخلف الوعد والعهد. وأن ذلك يقع في قلب العاشق موقعاً مؤلماً؛ يتعاظم 
مع تكرارها الخلف والتمادي فيه فيه. ولسنا ندرك مقدار ذلك الوجع في قلبه لو راح يحدثنا عنه حديث 
الكسم والكيف. إنها النقطة التي قلنا عنها إن المشبه يقف فيها منهكا يحتاج إلى رافد يحمل عنه عبء 
التقل الدلالسي الذي يرومه.. إنه لن يستطيع أن بمضي بعيداً فيما يريد ولو حشد من التفسيرات ما 
حشد؛ بل ستكون محض ثرثرة لا تغني في شيء. عندها يكون التشبيه ضرورة شعرية يتدخل فيها 
الشعب لينشعب بالدلالة إلى وجهة أخرى تفتح أمام التلقي عالماً -حسياً كان أو معنوياً ستسلك الشحئة 
العاطفية شعابه من جديد؛ فتجد فيه من السعةٌ ما يمكنها من الانتشار الدلالي؛ من غير أن تركب مئن 
الثرثرة والحشو. فالتشبيه محو للحشو وإيطال للثرثرة المشيئة من هذا الوجه. 

إن التلقي إزاء مشهد 'القابض على الماء' يجسد صورة عدم الجدوى من جهة؛ وصورة الرجاء 
لكاب بن جهة أخرى. وهي دلالات ذات أبعاد معنوية لا يمكن نقلها على هيئتها تلك؛ إلا من خلال 

مشهة الوالف. .لى الماع رعارل المشك يده ليزاه يتسرب نين فروج أنايل», إن الوعود في ثلاشيها لا 
تختلف في شيء من الماء الجاري بين الأصابع. وليس تغنينا المقابلة بين الوعد والماءء ولا المشابهة 
بيسنهماء ولا المقايسة.. بل الذي يؤثر فينا هو المشهد الذي أفلح التشبيه في إقامته سنداً للدلالة الأولية 

فسي البؤره الشعرية. فالصورة المأساوية للقابظن على الماء؛ وهو يكرر المحاولة إثر العداراا اق 
عن عن قلة حيلة وضيق حال؛ وصبر تتداعي:جوانبه وتهترئ. 

إنسنا حيسن نتحدث عن بلاغة للكتابة المشهدية -من خلال التشبيه من هذا المقام -ذ -نسعى إلى 
تقرير التشبيه انعطافاً خطيراً في الدلالة-الشَعَرَيَة: تأتي طافته التشعيبية حين يقف المشبه على حافة 
العسي والنضوب. يلتفت يمئة ويسرة؛ بحثا.عن مسعف يئولى مكانه حمل الثقل الذي تتعثر تحت ثقفله 
الصياغة المباشرة. إننا نرى في العملية كيف نوع اللفة. الشعرية أثقالها بين إمكاناتها المختلفة: 
وكيف يصبر الحمل الثقيل؛: بعد الانشعاب حملا خفيفا على اللسان ثقيلا في الميزان. 

7--الطاقة الاستعاربة: 

جرياً على هدي العقل التصنيفي يقسم "المرزوقي" الشعر إلى ثلاثة أقسام: 'مثل سائر؛ وتشبيه 
نادر واستعارة قريبة.' ('أوكأن الصياغة التي اعتمدها الناقد ليست بريئة في ترتيبها للأولويات. 
فالشعر مثل سائر؛ تتعزز به وحدة البيت واستقلاله الدلالي؛ ليكون في محل المثل السائر الذي يمكن 
المتحدث من الاستشهاد به في المواطن التي يكون فيها في حاجة إلى رديف يصدق قوله؛ ويعضيد 
من رؤيته. ثم يأتي التشبيه النادر الذي يُستملح في مبالفته وممائلته؛ وأخيرأ يشترط في الاستعارة أن 
تكون قريبة؛ غير مشئطة البعد. غارقة في الغموض والإبهام. 


اصرح ا حماسة, ا مرزوقي. 2/ ص: كال 
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إنه العقل الذي يجعل القصيدة ة الشعرية قسمة بين هذه الأطراف على حسب درجات تراتبها في 
القيمة. . غير أن هذا الفهم الذي انتهى إلى 'المرزوقي' لا بد وأن يجعل من العملية الإبداعية نشاطا 
واعياء شاخص العقل في التزام الدرجات والتوالي. ولن يجد للضرورة التي تحدثنا عنها من قبل 
مجالاً لنشاطهاء لأنها لم تقبل النسبء والرتب؛ والتوالي. إنها تكور كل ذلك في كوكبة واحدة؛ يمليها 
الدفق الشعري والتوترات التي تسكنه. من ثم يكون حضور المثل؛ إلى جانب التشبيه؛ والاستعارة؛ 
لا يخضع أبدا لمنطق التوالي والتراتب» بل تمليه الشحنات العاطفية التي تتدافع فيها المشاهد لتأثيث 
القصسديذة دلالسيا: ويسم فيها الاستنجاد بالتشبيه؛ أو المثل؛ أو الاستعارة؛ لنجدة الصياغة الشعرية؛ 
ومقاسمتها الحمل الدلالي الذي تنوء تحته. 

لقد قال علماء البلاغة والنقد عن الاستعارة -مثلما قالوا عن التشبية -أقوالا: يحسن ينا أن 
نسجلها في متوالية؛ نقوم بفحصها على النحو الذي سلكناه مع التشبيه. فكانت: 

-لا تتعدى الاستعارة كونها عملية نقل اللفظة من حيث الاستعمال من معنى إلى معنى آخر. 

(الجاحظ. ابن قتيبة. ثعلب. ابن المعتز. الآمدي. الرماني..) 
-هي كل صورة تشبيهية لا يصلح دخول أداة التشبيه. عليها بعد حذف أحد طرفيها. (عبد القاهر 
الجرجاني) 
-تأتسي الصورة الاستعارية للتعبير عن ,المدركات الحسيَة بمتلهاء أو العقلية بمثلها؟ أو الحسية 
بالعقلية؛ والعقلية بالحسية. (الرماني) 
-الصورة الاستعارية قائمة في أصل هو المستعآر مَنه:" قرع هو المستعار له. ولكن يجب أن 
يكون الأصل أقوى تمكينا في الْصَفَاتِ المراد إثباتها من المستعار له. (الشريف الرضي) 
-من جملة ما تفيده الصورة الاستعارية تؤكيد المعنئ والقجالغة فيه. (العسكري) 


-يجب أن تتوفر على عنصر الملاءمة. 1 


إن تقديم التشبيه على الاستعارة ف في الفكر النقدي والبلاغي العربي يجد مسوغه في الإطار 
الفكري الذي كان يكتنف الفهم لأنماط القول وفنونه. وهو الفهم الذي يجد مصداقيته في الرؤية 
الاعتزالية المتشحة بالمنطق الأرسطي الذي وجد فسحته في الكتابات المتأخرة؛. وخاصة تلك التي 
أوقفت حسن الاستعارة على مبدأ "الملاعمة" واشتراط القرب. 

وكأن الإيغال في الغموض مثلبة يجب على الشعر تحاشيهاء فالحسن جلي في الوضوح؛ وقريب 
المآخذ. والقبح مجسّد في الغموض؛ وبُعْدُ الصلات بين المستعار والمستعار له. 

إننا نجد لفظ "الاستعارة" ذلك النعت الذي يجعلها هي الأخرى مجرد "استعارة" فيها من التسول 
ما فيهاء حين تمتد إليه إلى الخارج تطلب عونه. وربما كان هذا الفهم هو أدعى إلى تقديم الاستعارة 
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على هذا النحو من الفجاجة التي تقيم الحدود بين طرفين على الرغم من السعي وراء حذفهاء أو على 
الأقل تمويهها. فإذا كائت الاسئعارة لا تتعدى كونها 'نقل" اللفظة من حيث الاستعمال من معنى إلى 
معنى آخسرء فذلك عبث باللفة ودلالاتها؛ أو هو عي فيهاء, لأئنا في الاستعمال الاستعاري لا نقوم 
بنقل لفظة من مكان إلى مكان آخرء ولا نستعيرها لتأدية معنى جديد وليست الاستعارة -بعد هذا - 
ذلك التشبيه الذي لا يصلح فيه وجود الأداة أو عدمها, إنها -فوق هذا وذاك -تعبير: 'يقوم على 
درجة من درجات التقمبص الوجداني؛ تمتد فيه مشاعر الشاعر إلى كائنات الحباة من حوله؛ فيلتحم 
بهاء ويتأملها كما لو كانت هي ذاته؛ وبلغي الثنائية التقليدية بين الذات والموضوع.' !'أفالاستعارة 
محو للحدود بين عناصر العالم وأصنافه؛ وامتداد للذات في الوجود حسا وعاطفة ووجودا. إنها تمكن 
الشاعر من إجراء عمليات تحويلية من قبيل السحر الذي بهدم 3 المشاهد طبيعة الأشياء: ويبطل 
في عقله قوانين المادة فيها ٠‏ فهي بهذأ الاقتدار لن تكون تَسُبيها تشبيهاء ولن تكون "اسئعارة" بالمعنى الذي 
يشيعه اللفظ من معنى أولي. 

وحيسن تتأمل الاستعارة في خضم لفمشهد تستمظلم ففلهاء فيكون أنا منه اعنقاد غريب يوحي لنا 
بأن الشعر كله استعارة؛ بمعنى التقمص الوجداني .والتماهي العاطفي؛ وفتح مجال الحياة من غير حد 
ولا حاجسز. فتتراءى لنا التخوم القصية لأحلام الذات وامتدادائها. ولننظر إلى ذلك الشاعر الذي 
يسكنه هاجس الترحال وإلغاء المكان 7) .كلف توب بغرا كيعارة مذهباً عجيباً: 


تقول وقددرأت لهاوَضينيَ أفذا دي له ب دا وديئني 
أفس الدفسر حسل وارتهسال اسائقي علس ولا يقيرئكي؟ 


إن هسم الرحلة لا يسكنه'وحدهء بل يعتد 'منه إلى" الناقة..فهي الأخرى تكابد ما يكابد. وكأنهما 
يشستركان فيه اشتراكاً يجعل الواحد منهما متعلقا بالآخر تعلقا لا يمكن أن يُفصل . والمشهد الذي 
تنسجه الاستعارة في هذا المقام؛ يقدم لنا الشاعر وهو يدرأ وضينه (الفراش الذي يوضع على ظهر 
الناقة) على الأرض تمهيدا لشده على ظهر الناقة, إنها الحركة الأولى في الرحلة؛ تنطلق منها 
المكابدة؛ وتخفي وراءها المشاق اللاحقة بها عياء؛ وعطشاًء وجوعا. . هزالاء وهلاكا.. وحركة تقديم 
الرحل للنافة؛ يسترفد معه داخليا كل ذلك واحدة. ويجد له الشاعر في قرارة نفسه امتداده إلى 
الحيوان المنيخ أمامه. يسمع شكاته وتذمره. 

إنسنا إذا قلمنا إن حديث الناقة وشكواهاء إنما قام على سبيل استعارة صفة من , الإنسان وإلحاقها 
بالحيوان: أبطلنا الجمال الكامن في التماهي العاطفي الناشئ من صلب المشهد؛ وحولنا العملية إلى 
مجرد 'ترف " زخرفي يمكن الاستغناء عنه. بيد أننا لو فتشنا دخيلة | الشاعر؛ وسبرنا أغوارها العميقة 
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التي يمتد فيها هاجس الرحلة بعيدا في التاريخ؛ والأساطير العربية؛ لوجدنا أصوات الإنس تلتقي 
باصوات الحيوان» وكأنها لغة واحدة ذات هم واحد. مادامت المكابدة واحدة. إن شكاة ناقة "المثقب 
العبدي" وفرس "عنترة” واحدة في أعماق الذات الشاعرة؛ لا تجد غضاضة في إخراجها على النحو 
الذي أخرجتها فيه. كما لا تجد الذات المتلقية نشازا فيها تسمع. بل تعجب. وسبيل الاستعارة كامن 
في هذا العجب الذي يمكنها هي الأخرىء بل ويعلمها كيف ثرهف السمع لامتداداتها الخاصة؛ 
وتماهيها الذاتي. 

وإذا عدنا إلى الأصل والفرع؛ في شأن تقسيم أجزاء الاستعارة؛ فإننا أمام توحد الذاتين» لا نجد 
أين يبدأ الأصل وأين ينتهي؛ ولا أين 5 الفرع وأين ينتهي. فالحديث الذي سمعناه من الناقة 
والفرسء هو هو حديث الشاعر والفارس. وهو هو حديث الناقة والفرس. فليس أمامنا أصل وفرع؛ 
بل أمامنا هم واحد تجري مقاديره على ذات واحدة ممتدة بين الكائنات جميعها. 

من شم يكون لنا في الاستعارة ما يجده النقد الجمالي الحديث من كون الاستعارة ضرباً من 
الورعي الخاص بالذات؛ وإطلالة على حقيقتها. إذ ليس المعول فيها أن يسقط الشاعر: "مشاعره على 
ناقته؛ ويخلع عليها حزنه العميق من قدره فحسبء بل نحن أمام ذات تحاول أن تعي نفسها من خلال 
تأملها لموض وعهاء وهو تأمل لا يحفظ للطرفين.تَفَأَيْرَهمًا,واستقلالهماء بل يداخل ويزاوج بينهما 
بطريقة تنتهي إلى تعديل كلا الطرفين على النثواء.'!'أبل”يرتد/الاستعمال الاستعاري: "على وجه 
العموم إلى الشعور الكامل بالحياة نفسهاء [أء لمنلا جمالي للإستعارة؛ استعادة الحياة توازنهاء 
واستئناف الانسجام الداخلي بين المشاركين فيها." 27 أوأغرب-من.ذلك أنها تعيدنا إلى الفهم الصحيح 
لعلاقات الوجود وكائناته. فما أصبحنا نعتقده من تمايز وتفرقة بين الموجودات؛ ليس مرده إلى ميت 
7 وإنس وحيوان. بل إن طبيعة كل واحد متها لا,تسلبها,خاصية الإحساس والمشاعر. فقد ذكر 

-عصز وجل سآن انسماء والأرضص تبكيان» را الجبال تخشى؛ وأن الكائنات جميعها تسبح. 

ا 5 إذ تعيد استئناف الانسجام بين الكائنات تقدم وعيا أصيلاً بالحياة وللحياة. 

وليس في الاسستعارة معنى "لمبالغة" إذا نظرنا إليها من هذه الزاوية. لأن المبالغة لن تفيد 
الشاعر فسي شيء.؛ ولن تسعفه في تقرير حقيقة المشاعر التي تعتمل في صدره. بل قد تسد عليه 
المبالغة طبيمتهاء وصدقهاء وتذهب بكثير من الحسن فيهاء فتجعل المشهد الاستعاري قائما على 
التهويل المشين؛ والإدعاء الكاذب. إن الاستعارة وهي تسلك سبيل الانسجام تحقق للمشاعر صفاءها 
الفطري؛ وتفتح أمامها منافذ العطاء دون أن يعترضها منطق جافء ولا حضور عقل شاخص. لأنها 
بمثل هذه المواصفات تمتلك عقلها ومنطقها الخاصين. 

إن الاستعارة في الشعر الحديث تتجه إلى المنحى؛ حين تَتسع لتجاوز البيت والسطر الشعريين؛ 
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لتجعل مسن القصيدة -كلها -استعارة كبرى؛ ينفتح خطابها على التأويل الذي تتجاوز محمولاته 
الدلالية المباشرة التي تؤديها الألفاظ أصالة. ومنه يغدو تحديد الاستعارة على النحو الذي سلف في 
التقعيد القديم؛ ضسيقا لا يمكن له أن يتسع لهاء مادمنا نعتبر الرؤبة التي تفبع في أعماق الشاعرء 
تستعير شكلا يناسب توتراتها الخاصة. فلا يكون المظهر الكلي للنص إلا ضرباً من الاستعارة التي 
يتخيرها المشهد للتمظهر الخطي أمام عين التلقي. 

فإذا فرأنا -على سبيل المثال -قصيدة "عبد المعطي حجازي' أنا والمدينة' في ديوانه 'مدينة بلا 
قلب" أدركنا مقدار الانزياح الذي تتخذه الاستعارة في إنجازها الخطاب الشعري المتوخى من مقول 
النس وصمثه. يقول الشاعر: 

هذا أناء 

وهده مدينتي: 

عند انتصاف الليل 

رحابة الميدان: والجدران تل 

تبين ثم تخفتي وراء تل 

وريقة في الريح دارت» ثم حملت, ثم ضاعت في الدروب» 

ظل يذوب 

يمند ظل 

وعي مصباح فضولي ممل | 

دست علس شعاعه لما مررت 

وجاش وجداني بمقطع حزين 

بدأته, ثم سكت 

-أنت يا.. من ألت؟ 

الحارس الغبي لا يعي حكايشي 

لفد طردت اليوم 

من غرفتي 

وصرت ضائها بدون اسم 

هذا أناء وهذه مدينتي/ 17) 
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لا يمكن للتحديد القديم للاستعارة أن يجد مبتدى الطرف الأول ولا منتهاه» ولا يعرف كيف 
يحاصر مسافة الطرف الثاني حين نعتبر النص في اتساعه استعارة واحدة. غير أنئا قد نقرب 
المسألة خطوة؛ حين نتمثل العملية على نحو يقوم فيه الدفق الشعري؛ وتوتراته بالبحث عن الشكل 
الأنسب لصب التعبير فيه. من ثم يكون أمامنا اجتهاد الذات في تقصي أنواع التعبيرات التي تجسد 
خطابها الخاص. إذ ليس من المعقول أن يكون حديث الشعر في هذه القصيدة مجرد حديث عن 
الريفي الذي قصد المدينة» وذاق من غربني! وضياعهاء حتى فقد الهوية والانتساب. وليس معقولاً أن 
يكون الوصف الذي أسراه لأزقتها ودروبها ليلا وصفا واقعيا يقف عند جدرانها وإضاءتها. وليس 
معقولاً -بعد هذا كله -أن يكون القصد إخبارا بالطرد من الغرفة بعدما نفدت النقود ونفق الزاد. 

إن النص ليقول هذا كله ويسكت عن بعض تفاصيله؛ ولكن حقيقة الشعر الحديث ليست في 
التفرير الاجتماعي لذات وسط المديئة. فإن كان هذا شأنهاء فليست القصيدة الشعرية بأنسب قالب له. 
بل قد تضيق فسحتها عن تعداد همومه وأوجاعه. لذلك يشعر المتلقي حين يباشر النص أن وراء 
الأكمة ما وراءها. وأن هذا "الزي' المعروض» ليس إلا قناعا مستعاراء سريعا ما تتبدد كثافته إن هو 
وجد من يزيل عنه الران السميك الذي يغلفه. هذا اليم يدعونا إلى إعادة النظر في كون القصيدة 
الحديثة -مهما كان موضوعهاء ومهما كانت غنالثثها -امنتغْاررمن نوع خاص. وسبيل الاستعارة أن 
تفتح الدلالة على مسارب متعددة فيها لغة الخطاب الشعري. 

إننا حين نعاين المشهد المعروض ليناء وندرك فيه ما أشرنا إليه سابقأء يدعونا المشهد إلى 
إجراء سلسلة من التحويلات الرمزية فيه لفلب المَرَآة"حتّى ترتسم على صفحتها صورة أخرى, لا 
تجد عناصرها المعنوية من تجسيد بَوييالأقنعة, التي إختار ها الشاعر لرؤيته. ولنا بعد التحويل - 
أن تقول مثلاً أننا إزاء الشاعر ونفسة. “الأنا' "رمي /العدينة” فالأنا تُشَهد بالواقع المعطى؛ و'هي' 
تشهد بالرغبة والأمل. وبين الشاعر ونفسه من الصراع المرير الذي يتجاوز المادي إلى المعنوي. 
يتجاوز الواقع العيني إلى الانتماء الموزع بين الماضي الحاض. بين الحاثة والتراث. 

قد نجد فيما نسوق بعض الشطط والابتعاد عن قصد الشاعر.. ذلك حق! ولكننا حين نعاين 
الاستعارة الكبرى في تردداتهاء ندرك يقينا أن ما نذهب إليه أمر واقع يحتاج إلى قليل من التأويل 
ليستقر على الروؤية الثي تتفصّد من مقاصد النص ذاته. إن مدينة الشاعر ذات الميدان الرحب» 
والجدران التي تتمدد ظلالها وتذوب؛ والتي يرقبها مصباح فضولي مملء يدوس الشاعر شعاعه؛ ثم 
تجيش نفسه بمقطع حزين؛ ثم يقطعه ويلوذ بالصمت.. كلها عناصر تقنع حقيقة النفس التي تجد في 
سعتها ما يمكنها من استغراق الوجود واحتوائه؛ غير أنها لا تملك من ذلك شيئا. إنها في هوانها 
وحالة ضياعها أشبه بالوريفة 'لني تطوحها الريح في كل اتجاه؛ قبل أن تضيع في دروب الحياة فاقدة 
للوجهة والمصير. لأن عقلها -ذلك المصباح الفضولي -لا يقدم لها يقينا تتمسك به. إنه في فضوله 
أشبه بالحيوان الذي يقترب من الأشياء يتشتمهاء ثم ينفر منها. فالشاعر يدوسه احتقارا له ولصنيعه. 
ساعتئذ تعتريه نوستالجيا للئغني بمقطع حزين رثاء للحال. 
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وحيسن يسئوقفه الحارس الليلي الغبي. 'أنت.. من أنت؟ يتجاوز سؤاله الاسم العلم إلى الانتماء؛ 
إلى الماضي. لأنه لا يعي الحكاية كلها. فالغرفة؛ ذلك المجال الضيق من المكان الذي يحدد الهوية قد 
ضاعت؛ مثلما ضاعت الوريقة في الدروب من قبل. وربما يكون في إسقاط الدرب على المنهج: 
وإسقاط الواقع على الحارس الليلي الغبي؛ ما يعطي للمثقف العربي في صراعه مع الحداثة الممثلة 
في 'الندينة" حارجياً: والتراف “الغرقة" ذاعليا سا ركني القضن يعدا استفاريا جلي طبيعة الخطاب 
المكنون في لغثه ورموزه. 


4- التخطي والكنابة 
يشير 'مجيد عبد الحميد ناجي" 17 إلى كون الكناية من أكثر الأساليب البلاغية اختلافاً في 
التحديد بين البلاغيين القدامى. ويقوم باستقصاء دلالاتها عندهم سلا ما بلي: 
-أن يريد المتكلم إثبات معنى من المعاني فلا يذكره باللفظ الموضصوع له في اللغة؛ ولكن يجيء 
إلى معنى تاليه ورديفه في الوجود فيومئ به إليه؛ ويجعله دليلا عليه. (عبد القاهر 
الجرجاني) 
-أسلوب يححثتمل معنيين؛ أحد هما 5بي ٠:5,‏ مرظاهر اللفظء وهو ما لا بقصد إليه المتكلم 
عادة: وآخر بعيد يؤدي إليه القريب؛ وهو مراد المتكلم في الغالب. ويوصل إلى هذا المعنى 
البعيد. (ابن الأثير) 
-يصار إلسى المعنى البعيد إما بالإردافَ" وهو التعبير عن الملزم بلازمه. أو بالمجاورة؛ أو 
التعريض. (عبد القاهر) 
-تشثمل على التعريض. والتلويح: والرمزه والإشارة؛ والإيماء. كما تشتمل على الإرداف؛ 
والتمثيل؛ وأن الجميع طرق لها. (السكاكي). 
إننا في الكناية نتحسس وجود طبقتين للتعبير؛ طبقة سطحية هي ظاهر القول؛ وطبقة عميقة هي 
المراد من القول. 
وكأننا أمام ضرب من الصياغة لا ينفي أحدها الآخر ولا ينتصرف عنه؛ بل يبقيه على الهيئة 
التي هي له على الرغم من انصرافه إلى مراد يقع وراءه. وإذا كنا قد أفلحنا في فهم حقيقة الكناية؛ 
فإننا نجد أنفسنا أمام السؤال عن السر الذي برغم المتحدث على سلوك هذا المسلك في فن القول. ولا 
يأتبنا تعليل ذلك من خارج القول ذاته؛ بل لا بد له أن يتفصد عنه؛ حتى يكشف حقيقة الاستعمال 
الكنائسي فسيه. لقد وجد 'مجيد عبد الحميد ناجي' ' أن المتكلم: 'بالقدر الذي نريد فيه نقل المتلقي إلى 
المعنى القاني البعيد الذي من أجله صاغ الصورة الكنائية؛ يريد أن يبقي على احتمال إرادة المعنى 
الأرل الذي بدل عليه ظاهر اللفظ. والنسق الطبيعي لعناصر الصورة حسب واقعها العياني 
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٠‏ الرسيسية ومن أجل الإبقاء على هذا الاحثمال» ولكي يكون وارداء فإنه يسقط من الأساس القرينة 
التي تمنع من إرادة المعنى الظاهري من الصورة ليبقي على احتمال إرادة كل من المعنيين." 17 
فالكناية نشاط مزدوج يوظف المعنيين معا في سياق ونسق واحد. أما أمر السياق فيرفده الواقع 
المعطى من حيث عناصر الصورة والمشهد. وأما النسق فمن حيث عناصر التعبير والصياغة. 

وإذا قرأنا كناية "امرئ القيس" عن الإبكارء ألفينا حقيقة الكناية في المزاوجة المعنوية بين 
المستويين: 

السطحي والعميق. وكأن الشاعر يريد أن يقول القولين معاء وإن كان قصده ينصرف إلى حقيقة 
تقع وراءهما معا. إنه يقول: 

وقد أغتدي والطير في وكناتها بمنجرد قي الأوإبد هيكل 


إن السياق الخارجي يقدم لنا مشهد الطير التي لا تزال في أعشاشهاء تنعم بالدفء والسكينة؛ 
يسسترها الليل ويغطي إغفاءتها. والطير -بعد هذا -لا يدركها نور الصبح في أكنانها. إنها الصورة 
الفعلية التي لا يريد الشاعر أن تذهب مسن وعي المتلقيٌ؛.فهي عماد مشهده في الخروج إلى الصيد 
والإبكار له. ولها بعد ذلك أن تنصرف إلى تحِديّد زمن'الخرّوج فقط. لأن القصد الذي يرمي إليه 
المشهد يقع وراء هذا وذاك. فالكناية هنا ليست التحديد الزمن -فقد أذدى شطر منها هذا القصد -ولكن 
للأوابد. إنها تذم في الآخر تأخره؛ وتكاسله؛ وتقاعسة. 0 الطراد. وترمز من طرف آخر الى 
الاعتداد بنفسه والافتخار بها. 

فإذا عدنا إلى مستويات الكناية في المشكهد لقبنا في صكيكها عجبا. فهي ذات أربعة مستويات: 

-مستوى الصورة الواقعية: الطير في وكناتها. 

-مسئوى الدلالة الزمنية: الإبكار. 

-مستوى الدلالة التعريضية: خمول الغيرء وتكاسله. 

-فالكناية بهذا الشأن من أقدر الأساليب الشعرية على الاقتصاد اللغوي الشعري. واختلافها عن 
التشبيه والاستعارة في هذا الشأن؛ يكسبها طواعية أكثر في استغراق دلالات المشهد الشعري 
واستغراق خطابائه. و'السكاكي” حين عاين فيها التلويح» والرمز:. والإشارة. والإيماء؛ والإرداف»: 
والتمثيل؛ فقد وجد فيها كافة الطاقات التعبيرية التي في مقدورها أن تزاوج؛ وتثلث.. بين الطرق؛ أو 
أن تتخذها جميعا لأداء الأغراض التي يقيمها القصد وراء المشهد الكنائي. 


/ 


1 سر النسمية 1 تساليب اللا غة العربية 0 . 2 
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يه ا العرر هحبيب مونسؤ ‏ 804848180 

ومن ثم تغدو بلاغة الكتابة المشهدية -بين التشبيه؛ والاستعارة؛ والكناية -أطوع على استغراق 
المشاهد التي يمدها بها الدفق الحياتي؛ فتتسع لها الصياغة اللغوية؛ إما عن طريق تشجرات التشبيه؛ 
وإما عن طريق التوحد والتماهي الاستعاري؛ وإما عن طريق تراتب المستويات في التعبير الكنائي. 

إنه الإحسائن الذي يجعلنا نوطد الرائ في كرون للبلاغة حى روج الكتابة النشهدية: وأنها أيسث 
فضملة تنضساف إلى أصسل سابق عليها للتحلية والتجميل. والقراءة التي تغفل عن حقيقة التشكيل 
البلاغي للصور داخل التركيب المشهدي؛ قراءة تفوت على نفسها خيرا كثيرا. كما أننا حين نقدم لفظ 
السبلاغة على الكتابة؛ وننسبه إليهاء نسعى إلى هدم الوهم الذي يفصل بين فعل الإنشاء؛ والتجميل 
البلاغي المزعوم. وأن ندعو إلى قراءة البلاغة بعيدا عن كونها مباحث مستقلة؛ تقوم قيام العلم 
المنفصلء, المسستفل بذاته» بل قراءتها وهي فاعلة في صلب النصوصء والصورء والمشاهد. وإلا 
فيكف يمكن أن نجد ضرورتها إن نحن عزلناها في بيت يثيم؟ 


المصادر: 


/-الأسس النفسية لأساليب البلاغة العربية. مجيد عبن 
الحمسيد ناجي. المؤسسة الجامعية للدرزاسات 
رلنشسر والستوزيع. طل. 944/. 7254/. 
ببرروت. 

2-شرح الحماسة. المرزوقي.. 2 إت) أحمد أمين 
وعيد السلام هارون. لجنة التأليف القاهرة 
إدت] : 

3ل-فلمسسفة المكان في الشعر العربي. حبيب مونلسي. 
اتحاد الكتاب العرب, /207. دمشق. 


#“الصورة الفنية في التراث التفدي رالبلاغي عند 
العرب.. جابسر عصفور . المركز الثقافي 
العربي طقل. 992/ بيررت. 

5-الصورة الأدبية. مصطفى ناصف, دار الألدلس ل 
2 953/ بيروت. 

-مدبنة بلا قلب. عبد المعطي حجازي. دار الكتاب 
العربي للطباعة والنشر . :98/ القاهرة. 

7-مهمة الشاعر في الحياة. سيد قطب. دار الشررق. 
بيروت إنت/. 
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التدازع أو الإعمال ف النحو العربى 
قراءة معاصرة 


د. شوقي المعريا! 


0 على الكتابة في بحث التنازع لأسباب أهمها: 
1-أن حجم البحسث في المصادر والمتراجع صغير. لكن الاراء النحوية المختلفة 
كثيرة. 


2-أن إعراب الكلمات التي فيها تنازع يكاد ينحصر في أساليب قليلة وشواهد كثيرة لكنها تدور 
م سمخةك هه ن الآراء فيها خلاف. 
ن كل من طرق ) هذا البحث: ولا سيما المحديون:؛ قالوا: ١‏ كن هذا+البحث فيه مد ن الاضطراب 
ا 
ا ل والوصول إلى حكم عليه. 
4-أن ث ل 
في البحث عند العودة إلى المظا 
م ا ا ل ا 
وجدتني أمام أشياء أعرفها ظننت -يوما- أنها هي البحث كله؛ وأمام أشياء أخرى كانت متممة لكن 
فيها من التكلف ما لا يقدم زيادة على بحث التنازع مفيدة؛ خلا بعض الآراء والأفكار الني لم تكن 
قاطعة بائة بل جائزة؛ وكنت أبحث عن أحكام أخرى وجدتها في عدد من الشواهد الشعرية لكنني لم 
أجدها في مصدر؛ وهي تدور في فلك هذا البحث؛ وهذا ما جعلني أحقق في هذا الجانب للتثبت مما 
كنت أبحث عنه وأفكر فيه اسئنادا إلى ثلك الشواهد . وقد وصلت إلى نتائج أظن أنها صحيحة:؛ 


(أسياذ مساعد ف قسم 'لعة الى بية -جامعة دمشق- 
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العر ٠‏ ' 
0 لدف 000 القتقا قاف 
ويمكن أن أعدها قراءة جديدة لهذا البحث؛ وكان أن دفعني البحث إلى تحديد فقراته في عناوين 
وجدت أنها تساعد في فهم البحث؛ وحاولت -جاهدا- تتبُع هذا البحث بدءأ من كتاب سيبويه ومرورا 
بأشهر المصادر النحوية ووصولاً إلى خزانة الأدب للبغدادي الذي تختم به -عادة- مصادر النحو 
واللغة؛ وتجاورت هذه المصادر إلى مراجع حديثة لبعض المعاصرين ولا سيما النحو الوافي لعباس 
حسن الذي يعد من أفضل كتب المعاصرين إن لم يكن أفضلها وأشملهاء وقصدت إلى هذا -الوصول 
السى المحدثئيسن- علني أجد غير ما قرأت عند القدماء. أو علّني أجد إجابات عن أسئلة كنت قد 
طرحستها على نفسي في هذا البحث لكن لم يسعفني كتاب ولم أجد ما كنت أبحث عنه؛ فلا عباس 
حسن أسعفني وهو الذي لخص آراء القدماء ووصل إلى نتائج هي تلخيص وتحديد. ولا الدكتور 
شوقي ضيف الذي له باع في تجديد النحو؛ ولا الشيخ مصطفى الغلاييني في 'جامع الدروس العربية" 
ولسم أجد عند المحدثين إلا عبارة أن هذا البحث فيه من الاضطراب والتعقيد ما ليس في بحث آخرء 
وقد يكون هذا الحكم وجهة نظر خاصة كما كانت النتائج التي وصل إليها البحث: وأترك للقارئ 
المطلع الحكم على ما وصلت إليه والذي أعده قراءة جديدة أو معاصرة لبحث التنازع. والحكم على 
الإضافات الجديدة التي وجدت أنها تصب في البحث. وقد اقتضت طبيعة البحث أن يقسم قسمين؛ 
الأول ما هو ثابت لا خلاف حقيقياً فيه والثائي' يُمكن أن ب يسمى إضافات جديدة فيها تعقيبات وآراء 
خاصة. 


القسم الأول 

تغرف وحطود: 

لم يذكر سيبويه التنازع باسمهء قال “هذا باب الفاعلين والمفعولين اللذين كل واحد منهما يفعل 
بفاعله مثل الذي يفعل به؛ وما كان نحو 'ذلك 201 

وكذا المبرد إذ قال: "هذا باب من إعمال الأول والثاني وهما الفعلان اللذان يعطف أحدهما على 
الآخر"2), 

وكان قد أشار إلى هذاء وعرض لعدد من الأمثلة؛ وقال: 'وهذه المسائل تدل على ما بعدها 
وتجري على منهاجها فيما ذكرنا من الأفعال مما يتعدى إلى ثلاثة مفعولين في إعمال الأول"3) أما 
ابن مالك فيقول: 

إن عاملان اقتضيا في امسم عَم . قبل فلار احهد منهما القشفل 


(سأزكياب //29. 
7 اقتضب 22/4. 
يشب 24/3/. 


165 


والثاني أولسى عند أهل البصرة واختار عكساً غيرهم ذا أسرةةا) 

أما ابن هشام فقال: "هذا باب التنازع في العمل :ويسمى أيضا باب الإعمال'27). 

إذأ لم يحدد القدماء مصطلح التنازع بل تركوه في عناوين عامة حتى وصل تحديده إلى علماء 
القرون التالية فسمّي التنازع أو الإعمال؛ ويلاحظ أن ابن هشام قد أخذه من قول ابن مالك: "إن 
عاملان..' وشرحه ابن مالك نفسه في شرح الكافية الشافية:) كما سيأتي. وحافظ المصطلح على 
حدوده حتى وقتنا هذاء فقال ابن الحاجب: "وإذا تنازع الفعلان ظاهرا.."17! وقال ابن هشام في خلال 
حديثه عن الشاهد: 

ألميأتيىيك والأنسباء تنمسسي 07 بما لفت لسبون بن زيساد1ةا 


"على أنّ الباء زائدة في الفاعل؛ ويحتمل أن (يأئي) و(تنمي) تنازعا (ما)"9. 

ثم ذكر هذا في مكان آخر فقال: العاملان في باب التنازع!. 

وأما السيوطي فيقول: "التنازع في العمل إذا تعلق عاملان فأكثر كثلاثة وأربعة من الفعل 
وشبهه كالوصف واسم الفعل بخلاف الحروف ك (إن). وأأخواتها باسم..7). 

وأما صاحب الخزانة فيعرض للتنازع في خلال حديئهعْنَ/بيتي امرئ القيس7): 


ولو أن ما أسكىفى لأدنسى معيشية كفانتي ولم أطلب فليل من المال 
ولكسثلما أنسسعى لمجسسد مؤثل وقد تتدرك المجد المؤثل أمثالي 


ويقول؛ 'على أنه ليس من التسّناز ع#وقة بيْنه الشار - المحقق؛ وأصله من إيضاح ابن 
الحاص10) 
وإذا قرأنا في المراجع الحديثة فإندا نجد أن المحدثين صاغوا مصطلح التئازع استنادا إلى كلام 


الدشرح ابن عنيل 308-307/2. 

7 رفم السسالك إل ألفية ابن مالك لادن هشام 2 , أما ابن مضاء فيسميه التعليق يقول: "وأنا في هادا الباب لا أخالئف 
النحويين إلا في أن أفرل: علقت» ولا أقول: أعملت” الردٌ على النحاذ 94. 

غ3 شرح الكافية الشافية 2// 04 , 

#لفرح الرضي على كافية ابن ا حاجب 2/2///7. 

أل'-سبأق تفريج الشاهد والكلام عليه بعد فليا . 

لأكدمفنىي اللبيب 50. 

مغن اللبيب: /66. 

دمع ا مرامع 2//. 

لأدريران اعركئ القيس 39. 

0 3 حزانة الأدب للبغدادي الررره 
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سينا العر مشوقج المعرق ‏ :#488848 
القدماءء وينقل عباس حسن تعريف التنازع عند النحاة ما يشتمل على فعلَين -غالباً- متصرفين 
مذكورين؛ أو على اسمين يشبهانهما في العمل أو فعل واسم يشبهه في العمل وبعد الفعلين وما 
يشبههما معمول مطلوب وكل من الاثنين السابقين"!') ويعرفه صاحبا معجم الخليل 'معجم مصطلحات 
النحو العربي' ب "أن يتوجّه عاملان متقدمان أو أكثر إلى معمول واحد متأخر أو أكثر نحو: تصدّق 
وأخلص الصادق"3). 

قراعءة التغريف : 

يبدو لنا من التعريف السابق أن التنازع يقع في بحث الإعمال أو هكذا يسمّى؛ كأن يقع عاملان 
على اسسم كما ورد عند ابن مالك "إن عاملان اقتضيا..'؛ ثم خصص العلماء العامل بالفعل لكنهم 
قيّدوه ب -غالباً- أي ليس بالضرورة أن يكون العامل فعلاً فحسب. بل ما يشبهه مثل اسم الفاعل؛ 
واسم المفعول؛ أي ما يعمل عمل الفعل؛ ثم قالوا: إن التنازع قد يكون في أكثر من عاملين فربما 
كان من ثلاثة أو أربعة عوامل؛ وقد يكون في هذه الزيادة على التعريف ما أوقع العلماء في الشطط 
والستمخل والتكلف؛ وهذا ما جعل العلماء ولا سيما المحدثين يقولون: إن بحث التنازع من أكثر 
الأبحاث |السنحوية اضطراباً وتمتيداء يقول عبان حسّن 'يعد باب التنازع من أكثر الأبواب النحوية 
اضسطرابأٌ وتعقيدأء وخضوعاً لفلسفة عقلية خيالية ليست قويّة السند بالكلام المأثور الفصيحج؛ بل ربما 
كانت مناقضة له27). علما بان الْملمال#يفِلِئهُم لم يقعوا/في القرآن أو الشعر على شواهد تثبت 
قواعدهم. وهذا ما جعلهم يتكلفون تركيب_الجمل والأساليب_النحوية؛ ولو كان لهم ذلك لما كان في 
البحث أحكامٌ كائت تزيّدا في التعريف والتحديد. 

ما الهامل؟ة 

الممسروف أن للعسامل أنواعاً كثيرة يدخل بعضها في بحث التنازع: منها العاءل القوي؛ وهذا 
الذي يؤثر في إعراب الكلام مظهرا وسحذوفا متقدما ومتاهرا كالنعل» ومنها العوامل اللفظية؛ وهي 
ثلاشة أنسواع: أفعسال وأسماء وحروف. والأفعال والعوامل هي الأفعال التامة؛ والأفعال الناقصة. 
وأفعال المقاربة وأفعال القلوب؛ وأفعال المدح والذمء والأسماء العوامل كأسماء الشرط واسم الفعل. 
واسسم الفاعل واسم المفعول.. والحروف العوامل كحروف الجرء والحروف المشبهة بالفعل؛ ولا 
النافية للجنس.. ومن العوامل أيضا عاملا التنازع؛ وهما العاملان المتقدمان اللذان يتنازعان المعمول 
المتأخر. 


(أكالبحر لوال 88/2/. 

جيل ١‏ فعجم مشطلحات 1 العري زلل/. 

ذا-انحر ا الوال ,١20//2‏ وانظر أيضا ا خليا. معجم مصطلحات النحر العري 359/. 

0 -ينظر تنصيا د الكلام على العامل في الكناب 123-02 رالننضب 709/7 و6/4 212 كما ينظ ينظر رأي ابن مضاء الغرطبي 
الذي دعا إل إلغاء نظرية العامل ف كتابه "الرد على النحاة' . 70 
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هي العوامل التي أقرها النحويون؛ ووقفوا عندها. وحددرهاء فمنها الاسم والفعل والحرف 
و أن العلماء حددوا العامل في بحث الثنازع بالفعل» واسم الفاعل؛ واسم المفعول؟ أي ما 
يعمل عمل الفعمل!) ولسم يتطرقوا إلى الحروف المشبية بالفعل؛: ولا الأفعال الناقصة -إلا عند 

ا ا الناقص والتام ولا سيما الفعل (ليس) وأن ثمة 
نينا ينسية الستازج بين الحرفين المشبهين بالفعل (نيت) و(أن).. وبين الفعل المتعدي إلى مفعولين 
الوم ل ارح ور ب 

0 الفعلين بالمتصرفين؛ وهذا واضح بدءا مما جاء 
عند سيبويه ا 'ضربت وضضربني زيذ" و'ضربني وضربت زيدا" وقال: 
'العامل في اللفظ أحد الفعلين"! *! وتبع سيبويه المبرد» يقول: "إذا قلت؛ ضريني وضيريت زيدا" 
أضمرت الفاعل في" ضربني "مضطرا قبل كر لأثة لا إخلر قعل من فاغل فأخجرت عن ززيد عليه 
قول النحويين قلست: الضاربي والضاربه أنا يد ليكون الفعل غير متعد كما كان في الفعل قبل 
الإيجاز"7) ثم يستشهد بما أورده سيبويه 'ضربت وضصَرْبْتي زيد” تحت عنوان: هذا باب الإخبار في 
قول أبي عثان المازني عن هذا الباب الذي مضى. ويضيّفب فإن قلت: "ضربني وضربت زيدا" 
فأعملت الآخر أضمرت الفاعل قبل ذكره غُلى شريطة التفسئير..'7) أما ابن مالك فيقول في شرحه 
لقوسله: "إن عاملان.." إنما قلت عاملاز ولم أقل. فعلان ليدخل في قولي تنازع فعلين كقوله تعالى: 
(نرني علب نطرأ)! “) وتنارع اسم رفعل نحر؛ تبثو عازه م'افرثوا صتدايا/آ 17) وتنازع اسمين نحو 
قول الشاعر: 

عهدت مفيثاً مغنيا مسن أجرته فلم أتخ ذ الا فناءك موسلا 


ومثله عند بعضيم قول الشاعر: 


اكول , رضي في شرح الكافية ' 'اعلم أنه لو قال : القفلات فسباعا! أ, شبههما ليشما. اسم الفاعا ١‏ ا متعرل والصفة الشبهة نحر: أنا 
قال وضارب زياك"؛ رليشمل أبعا كر عر عامل ثعر' ضريك وأصت اترعم ريا كاد مذ الكه تسر على الأعنان وش 
الشعل وعلى أول انتعادات وه الاسات * شرح الكافبة ///20. 
2-8 7 ند 0 .7 -_ 
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٠. 93‏ 1 3 2-لمء د 9 
اقول: ورد في الشعر ثلائة افعال تنازعت اجا واحداء يقول مس بن احدادية' 


بكت من حديث بسئه رأشاعه ررضّعه راش مسن القوم راصمٌ 


ايكاب //74. 

ا امفنضب 723/3. 
كبجع نقسه 22/3/. 
تل لكهف 2//8. 
ارمق مم /29/. 
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سوا العرببييي مشوقز المعرق ‏ :2488:48 


فضى كل ذي دين فوفى غريمه وعزة ممطسول تفثى غسريمهال') 


العمل لِمَنْ من الفغلين' 
أشار سيبويه إلى أن العمل للأقرب لقرب جوارء!ة) وعلل ذلك؛ وسوغ أن المعنى لا ينتقض» 
وأن المخاطصب قد عرف أن الأول قد وقع بزيد 'اضربت وضربني زيذ ) واستشهد -تأبيدا لهذا- 
بقوله تعسالى: (و الحافظين فرُوجَهُمْ وَالْحَافظات و الذاكر ين الله كثير 2 الذاكر ات)4) فاسما الفاعل 
"الحافظسات" و"الذاكرات' 5 بعملا فيما عمل فيه الأولان "الحافظين" و"الذاكرين' اسئغناءً عنه؛ ومثله 
-أيضاً- دعاء القنوت:'ونخلع ونترك من يفجرك..' ومثله في الشعر: 


تفن بساعذدلناوئت بسا عسسندك راض وَالسرّاي مُفسيتلف!ة) 
والتقدير نحن راضون بما عندناء وهذا ظاهر من قوله: وأنت بما عندك راض /؟) ٠.‏ ويؤيد كلامه 
بتعدية حرف الجر فيكون للأقرب كما في قولك؛ ' ل ا 3 


الباء هي الأقرب إلى الفعل ولا ينتقض المعنى7). وما يؤيد كلامه قوله تعالى: 'والحافظين".. 
قيس بن الخطيم؛ وقول ضابئ البرجمي؛ 
قن يك أشنى بالمدينة رآكلسة تي رفير بهانغ ريب" 


وقول ابن أحمر: 

رماني بأمر كنت فيه ووالدي بريسئاً ومسن أجل الطسوي رمانسي !9 
ولكن يقبح عند سيبويه إعمالهم, الأقرب. إذا لم يُنقض مُعنى..كقول الفرزدق: 

وافن تمشقاً لو متسيبت وسسيئ بنو عبد شمس من مناف وهاشم 09 
وقول طفيل الغنوي! 


شرح الكافية الشافية 04/7 -34: ورشرح التسهيال 2 رانظر الإنصاف 2/7/7 وائبيت الثان لكثير عرة. 
0 7 
(ذا بور ليه . 
7 الأحراب الآية لال 
أالبيت لفيس بن ا خطيم في ملحقات ديرانه 238 والكناب 73/7 رالإنصاف //23. 
5أ-انظر الكتاب //73 ففبه شراهد أعرى. 
7-الكباب //ق2. 
لأأدازكياب //ل7 والإنعساف //294. رحله: موله - قيار: اسم فرس الشاعر. 
ادرب ذم -26. 
0 الويران المرزوق 30/2 والكعاب 75# 7 رالتنضب 74/6 والإنصاف 2//7. العس: الإنصاف والعاءل. 
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وكتثائتساة نان مُترتيا جرى فوقها واستشعرت لون مذهب!!) 
وقول رجل من باهلة: 
ولقفد أرى تَفْنى به سسسيفانة تصبي الحليمَ ومثلها أصطباء(ة) 


فالعمل عند سيبويه للأقرب؛ وهذا ما صرح به المبرد في المقتضب إذ قال: "هذا باب من 
إعمال الأول.." إلى أن يقول: 'فهذا اللفظ هو الذي اختاره البصريون؛ وهو إعمال الآخر في اللفظ» 
وأمافي المعنى فقد يعلم السامع أن الأول قد عمل كما عمل الثاني فحُذف لعلم المخاطب.؛'(3) 
ويستشهد بما استشهد به سيبويه؛ ويعلل سبب اختيار البصريين فيقول: وإنما اختاروا إعمال الآخر 
لأنه أقرب من الأول ويضيف: وقد حملهم قرب العامل على أن قال بعضهم: "هذا جُحْرُ ضتبً 
خرب ' وإنما الصفة للجُحرء فكيف بما يصح معناه؟" أي أن العمل كان سببه الجوار لكن هذا كله لم 
يمنع المبرد من تجويز إعمال الأول؛ يقول: ولو أعملت الأول كان جائزا أحسن9). وذكر ابن مالك 
في شرح الكافية الشافية أن العمل للثاني عند البصربين والأول عند الكوفيين7! ولا يمنع العكس؛ 
وركذا ما ذكر السيوطي أن العمل لأحدهما باتفاق الظَرْفْيّن/؟! ونقل أن الفراء قال: كلاهما يعملان 
فيهل”. ويستدل من كلام ابن هشام أن عمل العافل يكون لَلمَعْنَيَمٍ قال في خلال حديثه عن الشاهد: 
"ألم يأتيك..' يحتمل أن (يأتي) و(تنمي) تذازعا (ما) فأعملٌ الثاني وأضمر الفاعل في الأول فلا 
اعتراضء ولا زيادة؛ ولكن الغنى عن الأول أوجة إذ الأنباء من شأنها أن تنمي بها ويغيره!9!) 
وأشار ابن هشام!!'! إلى أن بعضهم يجير حذف غير المَرفوع لأنه فضلة كقول الشاعر: 
بغكساظ يُعشسسسي اجسسرئريي بون في سوا شفاعه!2!) 


فقد تنازع الفعلان (يعشي) و(لمحوا) على المعمول (شعاعه) فهل هو فاعل (يعشي) أم مفعول 


0 ن طفيا 23 والكنات 76/7 والغتضب 7/7/4 ا الكمت" لون الجمرة يخالطه سواد. 
0 7/7 والقتغيب 73/4 والإنصاف //ى. لعي : 3-5 
أدكالييضب 22/4. 
(كالقنضب 72/2 وينظر شرح الرصي //204 
«ل-الفتضب 73/4. 
6 “التنشب 4 
شرح الكافية الشافبة 44/2 وشرح التسهيل 1612/2 وانظر شرح الرضي //209 ومع افرامع للسبرطي 009/2/. 
00 
0 
0لا معني 306 وانظر خرانة الأدب 363/48. 
7 أرضح السالك 99/2/. 
4 ريه السالك 229/2 /, رشرح ابن عقبل ////3 رامع 092/2/. 


7 رضح ا مسالا آل / و والإنضاف لرلل. 
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شوقؤ المعرة ‏ :2848858 


(لمحوا) فإن البصريين يضمرون فاعل (يعشي) لامتناع حذف العمدة؛ ولأنَ الإضمار قبل الذكر قد 
جساء فسن غير هذا النانب شعو “ريه وجلآ!02! أما الكساتى .وفشاد والستهيلي لبرجيون السك تسكاً 
بظاهر قول الشاعر: 

تق بالأرْطى لهسسا وأرادهسسا رجسال فبذت نَبِلَهُمْ وليب 


إذ لم يقل؛ تعفقوا ولا أرادوا. 

تغخقيب (ل): 

وجدنا من الأمثلة السابقة أن العامل كان فعلاء وأن المعمول كان يي 
كما سيأتي ويعمل فيما بعده؛ ولكن هل يقع الفعل معمولاً؟ نعم؛ فالفعل المضارع المنصوب أو 
المجزوم معمول إذا عمل فيه الحرف الناصب أو الجازم (هو بهذا يضارع اسم الفاعل وأسم 00 
اللذين يعملان عمل الفعل) وليس من الصواب أن يتنازع حرفان ناصبان أو حرف ناصب وجازم أو 
العكس على فعل مضارع واحد فهذا لم يقع؛ ثم إن الحرفين المتمائلين لا يتواليان؛ ولكن ماذا لو وقع 
الفعل المصارع مجزوما بجواب الطلب كقول أ كن لسوتي 

كن مُخْسنا أوسسيئاً وابق لي ادا الك 0 1 


و ٠‏ فلو قال؛ بج سلس د م لود عن حير كر 
تكن" من الأساليب المستعملة والمعنى صحيح: وبدل على الحالين كونه (محسئا أو مببيكا! ولو قال: 
كن.. وابق.. تكن لجاز أيضاً وكان الجزم اله لفقل (ابق).يريد. أن يبقى؛على الدوام؛ ولا يجوز أن تقطع 
الكلام؛ء ويكون 'ابق لي. " استئنافء فكأن الواو خرف العقطف هي التي رجحت أن يكون لهما معا. 
ومثله قول ابن الدمينة: 
خليلئ روحاً واذكرا الله تُرشدا ومسيلا لسوادي السُفح حيث يميل4) 
تنازع الفعلان ا(روها) و(ذكرا) المعطوفان بحرف عطف على المضارع المجزوم (ترشدا).. 
ويتضج أن الفعلين معأ يكمل الثاني الأول ويكون جوابا للثائي الأقرب. وهذا ع 
تعقبب (2) تنازع ثلاثة أفغال والمغمول وأحد: 
تقدم قبل قليل أن النحاة أجازوا أن يقع التنازع من عاملين فأكثر ولم أجد أحدا وقف عند هذا 
كأ وضح ا مسالك 20//2. 
١‏ “أ-لبيت لعلقمة الفحل رينسب للبيد؛ انظ ر أرضح السالك 202-20//2 رشرح التسهيل 174/2 واشمع 09/2/. تعفش: 


استتر. الأرطى:. شجر. 
أ أمالي الرجاحي 4//. 
#-ديوانه 36. 
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نالسر 


الباب حتى ابن مالك في شرح التسهيل؛ على جواز إعمال الآخر وإلغاء ما قبله؛ واستشهد ابن مالك 
بثلاثة من الشواهد الشعرية هي قول الحطيئة؛ 


نت لدم تجقا ولم نغط نال .سيان لاثم عطسي ولاخ 
وقول الآخر: 

جمئ ثم حالف وق بالقوم إنهم لمن أجاروا ذَوو عسرٌ بلا هون 
وقول الآخر: 

أرجُو وأخشى وأذعْسو الله مبتغيا عفوا وعافية في الروح والجسد!') 


تنازع في البيت الأول الأفعال الثلاثة (سئل) و(تبخل) و(تعط) على المعمول (نائلً) وفي البيت 
الثاني (جئ) و(حالف) و(ثق) مع المعمول (بالقوم). 

وفي البيت الثالث (أرجو) و(أخشى) و(أدعو) مع المعمول (الله). 

الصمير فج بحث. التنازع: 

تقكم أن العامل إذا كان اسم ظاهراً هو'للأقرب عند ألببصريين وللأسبق عند الكوفيين مع 
ترجيح الوجه الآخر عندهما معا باتفاق.. ولكن من يعمل إذا/كان في الفعل ضمير؟ يقول سيبويه: 
فإن قلت: 'ضربت وضربوني قومك” نصبت “قومك" إلا في قول من قال "أكلوني البراغيث' أو 
000 فتجعله بدلا من المضمر كأنك قات متتزبت وضربوني ناس بنو فلان”7) وعلى 

١‏ الحد تقول: ضربت وضربني عبد الله وتضم, فِيَ ضربني' كما أَضّمرت في 'ضربوني' فإن 
10 لأنك شغلت آآخر” فَأصََمَرَت فيه؛ فكأنك قلت: ضربني قومك 
سا ا ع ابا ورين الضة 
يكن بد من 'ضربوني.." لأنك تضمر فيه الجمع؛ قال 


إذا هي لم تستلا بعود أراكة سنرسه شايدة 
لأنه أضمر في آخر الكلام؛ وقال المرار الأسدي: 
فرد على الفؤاد هسوئ عميداً وسُوئل لسو يُبين لسن السُوؤالا 


(ال شرح التسهيل 777-177//2 وشلها فول فيس بن ا حداديةز ' 
بكست مسن حديسث بسله وأنساعه ورضصعه راش مسن القوم راصسيع 
ديرأنه و2000 راط حق أن يكون العمل الاجر عسب ا ممق وهذا ما يؤيد رأي البصر بل 
لكاب 7 


ذأملحقات ديوائه 49 ويب إل طفيل الغنوي في ديواه قل» والكتنات //2. 
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8 لبر 1 العر 1 2 جل 0 31 0 0 7 30 306 3 د.شوقة المعرفؤ 0000 


وقد نفنى بهسا وتسرى عُصورا بهايقتدئن الخُسرة الفدالا(ا) 


وإذا قلت: 'ضربوني وضربتهم قومك' جعلت القوم بدلا من (هم) لأن الفعل لا بد له من فاعل؛ 
والفاعل ههنا جماعة؛ وضمير الجماعة الواو) وكذلك تقول: 'ضربوني وضربت قومك'. 

إن قراءة الأمثلة السابقة تشير إلى سهولة معرفة إعمال الفعل وتقدير الثاني» والدليل الضمير 
الذي وقع فاعلاًء أو مفعولاً فحدد إعراب الجملة كالتاء في ضربت والواو في ضربوني في 'ضربت 
وضربوني قومك" وكذا "الياء' وهم 'في' ضربني وضربتهم قومك".. وكأني بسيبويه أراد من هذه 
الأمثلة تسهيل القاعدة وتوضيحها بالأمثلة التي ربما أراد بها أن يخفف من قواعد التنازع. 

لقد أكثر سيبويه من الأمثلة التي دخل فيها الضمير على الأفعال؛ ووجّه عمل العوامل بحسب ما 
بقتضسيه التنازع.؛ ويلحظ تجويزه لعدد من الوجوه حتى القبيح؛ فقد جوز "ضربني وضربت قومك" 
فإن قلت ضربني وضربت قومك فجائز وهو قبيء!©. رأضات: : ولا بد من هذا لأنه لا يخلو الفعل 
من مضمر مظهر مرفوع من الأسماء!#. 

يتضح من الأمثلة السابقة التكلف في صناعة الجملة للتطبيق على فكرة من التنازع؛ وأقول: لو 
كسان عندهم شواهد شعرية لأغنانا هذا عن“التكلف: تولكنَ.قد يكون للشعر رواية أخرى ترجح الوجه 
الآخر, أمالو كان في القرآن شاهد واحد لأقمنا التابعدة بعليه؛ ولكن لم يجدوا فيه؛ من هنا سواغ 
القدماء معظم الأمثلة أو كلها التي جاؤوا بها في هذا الباب!. 

ومن هذا الباب العامل الذي أهمل ولم يسلَطَ علي الاسم الظاهر كقولنا: أعطي وسألت الله.. ففي 
"أعطى" ضمير مفسر بما بعده؛ وهذًا أجازه.البصريون ولم يجزه الكوفيون تجنبا لإضمار قبل ذكر 
المفسّر؛ لكن العرب استعملت مثله؛ قال رَجل من فصَكَاء طيى: 


جفونسي ولم حسف الأخلاء إنني لغير جمسيل من خليلي مُهل 9 
وقال آخر: 
فوينني وهويت الغانيات إلى 2 أن شبت وانضرفت عنهن آمالسي77) 


بك -الكستاب 79/7 وا مفنضب 76/4 والإنصاف 7/ ال-0 والبيت الثاني في شرح التسهيل 72/2 / نفى: نقيم. ا خرد: ا راز 
ا حعية أو البكر. ا خدال: الغليظة السَاق . 

لكلاب //, 

لذ ركباب //80-79-//80-729. 

ايكاب [/9 80-7 وانظر الرضي على الكافية ///20. 

(ذك-انظر هذا بالتفصيل ا مقنضب للمبرد #/27-73. 

أكارظر الشاهد في أوضح ا مسالك 21/2, وشرح التسهيل 17/2 راشمع 15/2 . 

7ك-انظر الشاهد في أرضح ا مسالك 201/2 وشرح الكافية الشافية 643/2 وافمع 9/» 
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فتقدمت الواو في "جفوني” و"النون" في 'هوينني" على مفسريهماء فعلم أن ذلك وامثاله جائز. 

ويرى ابن مالك إذا أهمل الأول من المتنازعين ومطلوبه غير رفع لم يجز عند الأكثرين أن 
يُجاء معه بضمير التنازع فيها!) ونقل السيوطي أن ابن الطراوة منع الإضمار في باب الن” مذلا 
اسه لون المشاسر مسر يعرد علي رن إن لاعن إن خينان ينتالق أل كزين لوا 
البصريين في جواز تقديم الضمير على مفسر المبدل منه نحو: 'يقومون الزيدون؛ ورأيتهم العمرين' 
معأن السبدل تابع وتأخير التابع واجب!! وإذا ثبت هذا فليُعلم أن مثل؛ يُحسنان ويسيء ابناك جائز 
عند البصريين ممتنع عند الكوفيين لما فيه من تقديم فاعل 'بحسن" (الألف)؛ ولو حذفت هذه الألف 
صحت المسألة عند الكسائي2 أما الفراء فيمنع ذلك مع الإثبات ومع الحذف؛ لكنه أجاز أن يقال: 
'يحسن ويسيء ابناك" على أن ب يكون الفعل مرتفعاً بالفعلين معا!2). 

أما الضمير المتصل فإن كان مرفوعاً نحو 'ما ضرب وما أكرم إلا أنا" وكذا الظاهر الواقع هذا 
الموقع نحو 'ما قام وما قعد إلا زيد' فلا يجوز أن يكون أيضا من باب التنازع على الوجه الذي 
التزمه البصريون: وهو أن الأول إذا توجه إلى المتنازع بالفاعلية وألغيته فلا بد ا 
الملغفى غيره موافق للمتنازع..57) وأما إذا كان. المتئازع فيه ضميراً منفصلاً منصوباً نحو 'ما 
ضربت وما أكرمت إلا إياك" جاز أن يكون من.باب التنازاع::وتكون قد حذفت المفعول مع (إلا) من 
الأول مع إعمال الثاني؛ أو من الثاني مع إعمال الأول إذ المقبول'يجوز حذفه بخلاف الفاعل؛ وكذا 
المجرور والمنصوب المحل نحو 'قمت وقعد ربجا عند الرضي أن يتنازع عاملان في 
المضمر المنفصل والمجرور ولا سيما إذا تقدم”دلك الضمير على العاملين نحو "إياك ضربت 
وأكرمت7. 

التنازع فه باب ظن وعلم وَأَعَلمَ: 

وهذا من باب القياس على ما سبق: أو من صنع النحو يين ما دام الفعلان يتنازعان؛ وهذه 
أفمال؛ وتظهر صناعة هذ! الباب في أن سيبويه لم يطرقه؛ وعرض له المبرد عرضا فقال: 'وتقول 
في قول النحويين: أعطيت وأعطاني زيد د رهماً؛ إذا أخبرت عن نفسك قلت المعطي والمعطية زية 
درهما أن فهو يقول: وتقول في قول النحويين؛ ولم يستشهد بالقرآن أو الشعر بل يصرّح فيقول: 


-شرح الكافية 60-6448/2. 
0 200 
- شرح الكافية الشافية '64)/2. 
كصرح الكافية الشافية 7/12 37-64 6. 
ل دالرضي على الكافية ///20. 
رضي على الكافية 203/4. 
7 الرضي على الكافبة [/203. 
لأ الفتضب 23/3/. 
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8 الجر العرر هسْوقؤْ المعرج ‏ 23588888 
كي و و ا مووي ا 0 
مفعولين وإلى اثنين وإلى ثلاثة7!). أي كما ن الفعل المتعدي إلى مفعول كذلك يتعدى المتعدي إلى 
اثنين أو ثلاثة؛ ويستشهد بقولهم: : أعلمت ا عر و : أعلمت 
وأعلمنيه إيّاه زيدا عمرأ خير الناس, . ويقول إن أعلمت الآخر قلت: أعلمت وأعلمني زيدُ عمرا خير 
الناسء وإن أخسبرت الآخر قلت: أعلمت وأعلمني زبد ع لشي ل 
الأول عن نفسك قلت: المعلم زيدا عمرأ خير الناس؛ والمعلمه هو إياه إياه أناء فأظهرت (هو) لأن 
الألسف واللام لك والفعل لزيداة). . ويتضح من هذين المثالين التكلف في تركيب الجملة الذي يذكرنا 
بالأفمسال التي تتعدى إلى ثلاثة مفاعيل؛ ولم تظهر مفاعيلها الثلاثة فغالبا ما وقع الأول مفعولاً به أو 
نائب فاعل والثائي والثالث مصدرا مؤولا. ٠‏ وهذا قريب من ذلك!. 

ويعود المبرد إلى ذكر هذا الباب في موضع آخر من كتابه. يقول “وتقول: ظنفك يدا منظلفا:: 
فسإن عطفت شيئاً من هذه الأفعال. قلت: ظنَ زيدٌ منطلقاً أو غلم ياه فإياه ضمير منطلق وفي (علم) 

ضمير الذي يقوم مقام الفاعل مرفوع, وإن شئت قلت؛ أو امم علمه (بالبناء للمجهول) تُجعل الهاء مكان 

(إياه) في هذا الباب(3) 

يؤيد الرضي ما جاء به المبرد من جؤاز تنازع الفعلي المتعديين إلى ثلاثة خلافاً للجرمي نحو 
'أعلمسيت وأعلمنسي زيدٌ عمرأ قائما” ' على إعمال الثاني وإحذف مفاعيل الأول؛ وأعلمني وأعلمته إياه 
زد عمرا قائمسا على إعمال الأول وَإِضَمار مفاعيل الثاني؛ والأولى أن يقال: أعلمته ذلك قصدا 
للاختصار إذ مفعول علمث في الحقيقة كما ذكرنا هو مضمون المفعولين فيكون ذلك إشارة إليه وإنما 
منعه الجرمي لعدم السماع#). 

فالجرمي يمنع تنازع هذا النوع من الأفعال لَعدم وروده عن العرب شعرا ونثراً. 

التنازع في بأب التغعجب: 

لم يقف سيبويه عند هذا الباب من بحث التنازع؛ وأجاز المبرد التنازع في باب التعجب في نحو 
اننا أحسق واجعمل ويد وقال: إن نصب (زيدا) بأحسن كان الواجب أن تقول: ما أحسن وأجمله 
زيداء لأنسك تريد ما أحسن زيدا وأجمله!”) قياسأً على قولك: ما أحسن ما كان زيدٌ فقد ارتفع (زيدُ) 
بالفعل (كان) وجؤز -وهذا بعيد- أن ينصب (زيداً) باعتبار (ما) بمنزلة الذي أي: 'ما أحسن ما كان 
زيسدا) وأضسافه وتقول؛ ما أحسن ما كان زيدُ وأجمله؛ وما أحسن ما كانت هند وأجمله؛ لأنك ترد 


(-القهب 24/3/. 

(0كالقيضب 24/3/. 

ذا لقتضب 70/4: وانظر شرح الكافية الشافية 6//2. 
شرح الرضي //2/3 رانظ رأوضح ا مسالك 204/2. 
ا 4 رانظ رأرضح السالك 92/2/. 
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ادناه العر 


إلى (ما) ولو قلت: 'وأجملها" جاز على أن تجعل ذلك لها!"". 
واختصر الرضي هذا الباب بقوله: وكذا يتنازع فعلا التعجب خلافاً لبعضهم نظراً إلى قلة 
تصرف فعل التعجب؛ ثقول: ما أحسن وما أكرم زيداً على إعمال الثاني وحذف مفعول الأول؛ وما 
أحسن وما أكرم زيداً على إعمال الأول..!2) والرضي بهذا يجعل فعل التعجب كغيره من الأفعال 
العاملة.. أما ابن مالك فقال: والصحيح عندي جوازه..' وأضاف: ويجوز على أصل مذهب الفراء 
أن يقال: 'أحسن وأعقل بزيد.." ولا يمنع على مذهب البصريين أن يقال أحسن وأعقل بزيه/13, 
أما السيوطي فقد جمع آراء القدماء في هذا الباب فقال: 'وعليه المبرد؛ ورجحه الرضيء؛ ورذه 
أبو حيان بأنه سحينئذ- ليس من باب التنازع؛ ومنعه ابن مالك!؟) ووافقه البهاء بن النحاس وابن أبي 
الربيع37, [ْ 
ويبدو أن قبول المبردء وترجيح الرضصي لهذا الباب مقنعٌ قباسا على ما تقدم من أمثلة تقاس على 
ما ورد في الأصل من التنازع في فعلين!5. 
أنواع الغامل فج التنازع: 
أ-حدد الرضي أنواع العامل في التنازع فقال؛ "وَاعَلِمَ“أن العاملين في التنازع على ضربين إد 
هما إما متفقان أو مختلفان؛ والمتفقان على ثلاثة أضِربٌ لأنهما إما أن يتفقا في التنازع في 
الفاعلية حسب.. أو في المفعولية حسب:. أو الفاغلية والمفعولية معا.. والمختلفان على 
ضربين لأنه إما أن يطلب الأول الفاعلية» الاي التتقعولية أو بالعكنن177, وواضح كلام 
الرضي. 
ب-قال ابن هشام: العاملان في باب التنازع ف نيك ا باطهتا اما بعاطف.. أو كون ثانيهما 


جوابا للأول» إما جوابية الشرط نحو (عالو تف حك رسو لان)21 ونحو (اتوني أفرغ 


عَليهنطر)(9 أو جوابية السؤال نحو (بستئتوك197) أو نحو ذلك من أوجه الارتباط!!"). 


ل القتضب 85/4/. 

]مرح الرضي [/2/3. 

اد مرح التسهيل 76/2 /-72/. 
ا حاشية السايفة فعند ابن مالك حوازه بشرط إعمال الثان. 
لأ همع 1/0/2. 

لكان رأ رضح السالك 6/2/. 
7 أ-انظ رأرضح السالك 56/2:/. 
ا نافقرن 5/53. 

اكد لكين ق//26. 

)با 27/4/ ,75 /. 
كمف اللبيب 077 


سمس سي سس عع سح سس ب سس سس 
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ه.شوقة المشر و ا 3 3215 


جه - قال ابسن هشام 'وقد علم مما ذكرته أن التنازع لا يقع بين حرفين:.. ولا بين حرف 
وغيره.. ولا بين جامد وغيره. '! 

ومن يقرأ هذا يجد أن التنازع يكون بين عاملين اثنين؛ ولم يُشر أحدٌ حتى ابن مالك؛ ممن وقفنا 
على كتبهم: إلى أن التنازع يجوز أن يقع بين ثلاثة عوامل. وبُلحظ أيضاً أن العاملين يمكن أن 
يرتبطا بعاطف فما المانع من توالي ثلاثة أفعال؟! مرة أخرى نقول: إن قواعدنا وأحكامنا بحاجة إلى 
إعادة نظر بعد قراءة الشعر العربي كله أو معظمه فربما تغيّر بعضها وربما زدنا عليها أو حذفنا 
منهاء فماذا نقول في قول الشاعر قيس بن الحدادية (بكت من حديث.. تقدم الشاهد) وقلنا إن فيه 
ثلاثة عوامل؛ وماذا نقول في قولنا: استيقظ فلبس فأكل فذهب الطالب إلى المدرسة؟!.. 

هل بقع التنازع بين عاملين متأخرين؟ 

تبين لنا أن التنازع لا يكون في معمول متقدم أي في عامل متأخر نحو 'أيهم ضربت وأكرمت' 
أو شتمته خلافاً لبعضهم..!2) وتقدم قول ابن مالك في هذا: إن عاملان اقتضيا في اسم عمل قبل.. 

ويشرح ابن مالك قوله فيقول: “تنبيهاً علي أن التنازع لا يتأتى بين عاملَيْن متأخرين نحو 'زيد 
قام وقعد" لأن كل واحد من المتآخرين مشغول بَمثل مَاشغل به الآخر من ضمير الاسم السابق؛ فلا 
تنازع بينهما بخلاف المتقدمين نحو: "قام'وقعد زيد", فإن كل واحد من الفعلين موجه في المعنى إلى 
زيد؛ وصالح للعمل في لفظه!3. 

عله أي المعمولات يقح العامل: 

يقع التنازع على كل معمَول "إلا الميُعرل له. والتمييز؛ وكذا الحال لأنها لا تضمر خلافاً لابن 
معط" في حين ضمّ عباس حَسن التفمول لأجله وَشبه الجتتلة إلى المعمولات التي يتنازع عليها 
عاملان!3), 


القسم الثاني 
قلت في بداية البحث: إن طبيعة البحث اقتضت أن يقسم البحث قسمين؛ وكان الثاني في عناوين 
من عندي كما فعلت في القسم الأول من البحث. وكان فيها ما وجدته جديرا بالبحث وجديدا أضفته: 


0 رضح امسالك 22/2/. 
3 
أ رضح السالك 92/2/. 
ذأ رح الكافية الشافية 644/2. 
1ل همع 2////. 
(ذ)-البحو الوا 52 لكده م يستشهد على ما يقول» من هاا قول الشاعر: 
أويمكمسا يسا راشسبي أم معمر سنن وإ فسيس جنسستها تيان 
وفيه تنا زع الغعل يشيان على شبهي ا حملة وكن) وزال من). 
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وه ا العرر 


من هذ القسم ما طرقه القدماء؛ ولكن معظمهم لم يقفوا عنده؛ وأترك -مرة ثانية- للقارئ المطلع 
الحكم على ما قدمت. 
أولأ-أشياء ليست من التنازع: 
احبين التوكيد اللفظي والتنازع: 
ليس من التنازع قول الشاعر: 


فين إلى أين السنجاء ببتاتسي ناك أثناك اللاحقون احبس احبس 

لأن (أتاك) الثاني توكيد لفظي لا تنازع بينهماء ولو اقتضى عملا لقيل: أتاك أتوك, أو أتوك 
أتاك.؛(1), 

ولا قول جرير: ' 

فهيهات هسيهات العقيق ومسن به وهيهات خل بالعقيق نواصله(2) 


وواضح أن هذا ليس من باب التنازع لأن التوكيد اللفظي تكرار للتوكيد فقط لا يعمل؛ وحذفه 
وعدم حذفه سواء. 

ب-ليس من العازع قول كو عرة: 

2 23 58 0 0 1 5 أ :5 5 7 1 3 

فصى كل دي دين فوفسى غريمه وعسزة ممطول معنى غريمها() 

ولا قول امرئ القيس: 

وقد أورد الرضي هذا البيت. صورة ليست من الثنا: ل 
من التنازع لفساد المعنى فكأن الشاعر جعل القليل كافيا لو طلبه أو سعى له وإنما المطلوب في 
الحقيقة الملك وعليه معنى الشعر. 

وهذا الرأي لم يتفرد به الرضيء فقد أورده سيبويه؛ فقال: 'وإنما رفع (قليل يل) لأنه لم يجعل 
امل مطلو سا ونا كا المطلوب عده املك رجمل لقي كا وال برد ذلك ونب لق 


اذى رضح ا مسالك 42 م _ 0 الشافية 00412 -43م6 كر إشمء 2006 
ا ان حرير 285/2 وأوضح ا مسالك 2 93 واشمع 7//2// وفيه: صرح الفارسى في امنا الثاني رهيهاتع أنه من التنازرع 


والإضسمار في أحدصا ومسصنعه ام رمعي في معاد 0 ل إل الفين تأر ئلانة و أرضح امسالك 24/2 / خلافا للغارسى 
وا خرجان. ٠‏ والعقية اسم موضع. 

الأعويرانسه [4/ ره في أرضح ال مسالك 52 . ممطرا , ل: اسم مشعول 2 ن اشع نل مطل المدون إذا سَوْف ومعن ى اسم مفعول 0 عاد 
الأمر إذا أتعبه. 


“هدم نخريبه. رانظر رأي الرضي في شرح الكافية 2///2. 
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الب ٍ 
وه يا العرر مشوقؤ المعرق 284808 
المعنى7!) وإلى هذا البيت أشار ابن هشام في بطلان قول الكوفبين لآن امرأ القيس 'شاعر فصيح 
وقسد ارتكسبه مع لزوم حذف متعول الثاني ورك إعمال الثاني مع تمكنه منه وسلامته من الحذف. 
والصواب أنه ليس من التنازع في شيء"2). أما السيرطي فيقول: 'والاصح أيضاً أنه لا تنازع في 


قول امرئ القيس"(3), 
جه-ليس هن العازع قولك: *ما قام وقعد إلا زيد" وقول الشاعر: 
نا صساب قلبسي وأصباة رد مه إلاكواعسبُ من ذهل: ن شيبانا 
وقوله: 


ما جا رايا وما أجدى محاولة © إلاامرؤ لم يْضعكنياولادينا 
بل هو من باب الحذف العام دلالة القرائن اللفظية!4). 
ثانيا-ما بشبه التنازع؟! 


1-المصدر المؤول المعمول في بحث التنازع: 

المعلوم أن المصدر المؤول اسم يعرب بحسب مَوقََهِ في الجملة؛ ومن محاله المفعول به لفعل 
متعد إلى مفعول واحد. ومنها أنه يسد مبثد المفعولين لفَعَلٍ يتَيدى إلى مفعولين أصلهما مبتدأ وخبر. 
فلا مانع من أن يتنازع فعلان على المصدر المؤول. ومن هذا قول كعب بن زهير: 

أرجسو وآمسل أن تدنو مودئهت ومسا إخسال لدينا مسنك تنويل!7) 


وقد ذكصر صساحب الخزانة شاهدا على تسكين الاو في. (تدنو). ضرورة أو على إهمال (أن) 
حملا على (ما) المصدرية؛ ثم قال وهي (ما) مع مدخولها في تأويل مصدر تنازعه الفعلان؛ فأعمل 
الثاني وحذف المفمول الأول كما هو الأولى عند البصريين؛ وليس في هذا من شيء فقد وقع 
المصدر مفردا وَجّه كما وْجّه أي معمول في بحث التنازع ولكن هل يجوز أن يتنازع الحرف المشبه 
بالفعل على الفعل الناسخ ما داما ناسخين؟!. 
2-نناز ناسختين, تازعٌ, أو ما يشبه العنازع؟: 

لم يطرق القدماء هذا الجانب من جوانب التنازع؛ ولكن نقف عليه ونطرح عدداً من الأسئلة؛ ما 
معسنى العامل؟ وقد أجبنا عن هذا السؤال ومن العوامل النواسخ؛ ومن النواسخ الحروف المشبهة 


(أك-الكتاب //79 وانظر القتضب للمبرد 6/4 . 

مغن اللييب 661/7 رانظر ا خزانة //327. 

اد رهمع 0/2//. 

شرح العسهيل 175/2 وافمع 7/0/2/. 

للريرانه 9, ا شمع //33 و3ى/ وا خزانة 43/8/ وما بعدها. 
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بالفعل. ثم لماذا يعمل اسم الفاعل واسم المفعول؟ لأنه يشبه الفعل؛ والفعل المضارع سمي مضارعا 
لأنه يضارع الأسماء وكم مرة أقامت العرب الضد على الضد ثم أليس الحرف المشبّه بالفعل يشبه 
الفعل؟ بلى اسمه يدل على ذلكء ف (أن) ناسخ؛ والناسخ عامل؟! 

قد تكون المعادلة سهلة؛ والأمثلة كثيرة.. 

يقول عداس حسن: "أن يكون المعمول المتنازع فيه منصوبا أصله عمدة كمفعولي (ظن) 
فأصلهما مبندأ وخبرء وكخبر إن وأخواتها'!!) ولا أدري لماذا لم يضم اسم إن وأخواتها وأخبارها 
أليس اسم أن وخبرها معمولين ليا؟ بلى. ولكن ربما تبع عباس حسن ابن هشام في أوضح 
المسالك2) الذي منع أن يقع التنازع بين حرفين: أن بين حركه وغيروى والشوطي :في اليمه!"! الذي 
قال: بخلاف الحروف ك (إن) وأخواتها. 

المغادلة السهلة: 

آ-تقول: العلم مفيدٌ 

هذه جملة اسمية من مبتدأ وخبر؛ وثقول: 

رأيت العلم مفيداً: 

وهذه جملة فعلية تعدى فيها الفعل (ر,أى) إلى مفعوّلينٍ أصبلهما مبتدأ وخبر» وهما معمولان؛ 
وتقدم قبل قليل أن المعمول المتنازل فيه عمدة كمفعولي (ظن). 

ب-تقول: العلم مفيد 

وتقول: إن العلم مفية؛ فهذه جِمَلة مؤئفةمن الناسخ (إن) ومعمؤليه (العلم) و(مفيد) وأصلهما 
مبتدا وخبر. 

وتقول: رأيت العلم مفيدا. 

وإذا أردت أن تُدخل (إن) على الجملة التالية (رأيت..) قلت: 

رأيت أن العلم مفيدٌ 

فتلاحظ أن همزة (أن) فتحت لأنه أمكن تأويلها مع اسمها وخبرها وسدت مسد مفعولي (رأى) 
فكأنهما المفعولان» ولو حذفت (أن) عادا مفعولين لكن دخول (أن) جعلها تأخذ المفعولين المعمولين 
ليص بحا اسما وخبرا معمولين. فكآن ثمة تنازعا على معمولين أخذهما الأقرب! فهل نقول: إن هذا 
من باب التنازع؟!. 


«غكانحر الرال 792/2 
ز2) -أوضيح السالك 22/2 /. 
رذ “الس 2 


0 ااا مي يي 


150 


«شوقؤ المعر ‏ :2884848 


وليس هذا من قبيل التكلف فالشواهد سواء أكانت من القرآن الكريم أم الشعر كثيرة كثيرة؛ قال 


النابغة الجعدي: 
أنم تفّما أن انصرافاً فماعة لسسير أحق السيوم من أن تقصر!!') 
وقال النابغة الذبياني: 
أنبت أن أبا قفابوس أوغدئسي ولا قسرار على زأر من الأسسداةا 


فماذا لو حذفنا (أن)؟ أليس (أبا) مفعولاً ثانياء وجملة (أوعدني) ثالثاء أما في رواية البيت كما 
هي فيكون (أبا) اسم أن.. 


ج-تقول: المطر يفطل 

وتقول: ليت أو لعل المطر يهطل 

أليس (ليت) و(لعل) حرفين مشبهين بالفعل (أي عاملين) يحتاج كل منهما إلى اسم وخبر؛ وهما 
مبتدأ وخبر. أوليس الاسم والخبر معمولين لكل منهماء فلماذا لا يعد هذا من التنازع؟ 


قال جرير: 
ألا ليت أن الظاعنين بذي/الفضا أقِاموا وأن الآخرين تحمل و3 


ففي البيت حرفان مشبهان بالفعل (ليت) و(أن) وكلاهما يحتاج إلى اسم وخبر؛ فلو حذفنا (أنَ) 
لتمَ المعنى لكن (أن) لا تزاد لتعتبر زائدة؛ فلا تناغ"عندئذ, لكن كأنها تنازعت مع (ليت) على الاسم 
والخبر؛ وفي مثل هذه الحال لنا وجهان: 

الأول: تقدير أسسسم ليت ضَغير أآلْشَْنَ المَكَدوف وخبرهاً المصدر المؤول من أن واسمها 

وخبرها. 
والثاني؛ اعتسبار أن واسمها وخبرها سدت مسد اسم ليت وخبرها كما تسد مسد المفعولين؛ 
والاسم والخبر والمفعولان أصلهما مبتدأ وخبر؛ ويكون هذا من باب التنازع؛ ويكون 
العمل -كما يظهر - للأقرب؛ وقال ابن الدمينة: 
فحورئة سان بحا ليحت اللبسي على منقطه حثْى الممات أرافقه4) 


فقد وقع في البيت حرفان مشبهان بالفعل (ليت) و(أن) وكل منهما يحتاج إلى اسم وخبرء هما 


(7أكويوانه ا 
(2)-ويواته 2 
لألريرانه //4/2/. 
عر انه وكى. 
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في الأصل مبتدأ وخبرء ولا يتم المعنى إلا في جملة (أرافقه) التي هي خبر (أن) ولا يجوز أن تكون 
خبر (ليت) إلا بعد أن تصهر (ليت) مع (أن) فتكون أن واسمها وخبرها قد سدت مسد الاسم والخبر؛ 
ولو قال يا ليتني أرافقه لما كان فيه تنازع؛ وهذا يشبه ما تقدم من دخول (أن) لتفيد التوكيد؛ ومثله 
قول ابن زهير العبسي!'): 

فيا ليست أنسي قبل ضربة خالد ويسومَ زُهير لم تلاني تماضْر_' 

3-التنازع بين فعل ناسخ (ناقص) وفعل تام: 

تقندم أن العامل هو الناعل» أو ما يشبيه: والمغلوه أن الأفعال الناقصة عرامل ما وأنك: أفعالاً. 
فهي ترفع الاسم وتنصب الخبر؛ وتقدم شيءٌ يسير من عمل الأفعال الناقفصة؛ لكن اللافت أن أحداً لم 

يشر إلى تنازع فعلين ناقص فتام علمأ بأن ثمة شواهد كثيرة تنازع فيها فعلان ناقص فتام لا العكس! 
ولاسينا ليس" وربما استندوا في هذا إلى أن ليس" إذا ما دخل على الفعل صار حرفا نافيا ولكن 
هذا غير ثابت؛ من هنا وجدتئي مضطرا للوقوف على هذا الباب مستعرضاً تنازع فعلين ناقص فتام 
سواءً كان الفعل الناقص "ليس" أم غيره. 

أ-تنازع اليس" وفعل تام: 

كثرت الشواهد التي ورد فيها الفعل ''يس" مبيؤعا بفعل مموضاي. وقد يكون عدم اعتبارهما من 
باب التنازع لأن اليس" عندهم حرف نفي؛ وهذا لم يقل به الجمهور, بل هي فعل لا يتصرف ”ا 
والقدماء قالوا: يقع التنازع بين فعلين متصرفين»-واغترضوا بين_الكلمتين بكلمة -غالبا- وهذا ما 
يرجح لتتازع بين "ليس" وفعل نا + لذلك يجور لنا أر ن نعل هذا الباب من التنازع ومن الشواهد قول 

بي أذينة اللخمي: 

وليس يظلمهم من راح يضربهم بحد سيف به من قبلهم ضربة) 

وقول النابغة الذبياني: 

يُهدي كتانب خضرا ليس يغصمها إلا ابسستدارٌ إلسسى موت بإلجساء!4) 


وقول إبراهيم بن هرمة؛ 


ال رحشيات 62. 

2 , 1 507 

. دنفي البيب قل اما ار دن السم رأ جد ج والغارسي وجماعة اها ا فب معى (ما) نليس حيصا والصواب 2 فعاع 250 
م 0 » وليسا. . 

لأكدهاية الأرب 320//5. 

[لكسديرانه 82. 
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الينام العرر 


يا من بسن على ضيف ألم بنا لسيس بذي كسرم يُسرجى ولا دين!!) 
وقول العباس بن مرداس: 
إلني رايت خفافا ليس يهننه شيع سوى شتم عباس بن مرداس2) 


وقول ربيعة الرفي: 

أن تبكيسن من قتلسي وألست قتلتنسم بحصبك قلا بِئاً ليس يُشكل 

فلو كان من رأف بهسن ورحمة لكف يدا ليست مسن الأَبْع تَعطل/ة) 

وفي البيت الثاني من بيئي ربيعة الرقي الفعل 'ليس" دخلت عليه تاء التأنيث الساكنة مما يقوي 
أنه فعسل لا حرف نفي؛ وهذا يؤيد وقوع التنازع بين الفعلين والضمير يعود على الكف سواءٌ كان 

4 8 7 

اسم ليس أم فاعل تُعطل4., 

تغقيب ([1): 

قال فيس بن ذريح: 

فإن أحئ أو أهلسك فلست بزائل لكسم حافظا ما بل ريق لسانيا!ةا 

كأن فسي هذا البيت تنازعا لكنه من غَيرما"من؛ فقد عمل الفعل الناقص 'لسث" فأخذ خبراً 
(بزائل)؛ وعمل اسم الفاعل (زَائْل) فأخِدخبرا.هو (حافظا) لكن المعنى لا يتم إلا إذا قرأنا الفعل 
الست" وخبره 'بزائل" فهما بمعنى ما زّال47, 

تغعقيب (2): 


قال تأبط شر 1 

ولكن أخو الخزم الذي ليس نازلاً بسه الخطب إلا وهو للقصد مُبْصر7) 
(أكدديرانه 247 
#كويوانه 83. 
لأدريرانه 0ك, 


ل#أسرميله ل عردة الضممير قرول 1 خير - 


بسل أيهسا السسائلي ما ليس يدركه مهسلا لسإنك قسد كافسسني تعسبا 
لدكويوانه 7/102 
ادن هذا ما يدل على أن زمام للنفي ف الأفمال الناقصة, لا أن تعرب كاملة: وهذا نرج ح أو نفضل أن تدخل (مام على ا لاضي 
رزلا) على ا مضارع, لا يزال.. 
ك-ديوانه 7/6 . 


اا يمس ل لللكمسض 
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قد يكون ثمة تنازع ببن (ليس) وأسم الفاعل (نازلاً) على المعمول (الخطب) فهو إما أن يكون 
اسم (ليس) أو فاعلا لاسم الفاعل (نازلا) وإذا شئت أعملت (ليس) وكان (الخطب) اسمها وإنازلا) 
خيرةء وعندئذ 9 تناز ع» وهذه الحالة من حالآات تجويز التنازرع أستنادا إلى المعنى. ومثله قول ذي 
الرّمة: 

وما ذكرك الشَيءَ الذي ليس راجعاً به الوجذ إلا خفقةً من خبلك!') 

ب-تنازع فعل ناقص (غير ليس) وفعل تام: 

تقدم قبل قليل الكلام على (ليس) ورأينا أنها فعل لا حرف ناف مما جوز لنا عذ التنازع بينها 
وبين الفعل التام وأفردناها وحدها لذاك السبب: ونقف الآن على الأفعال الناقصة الأخرى؛ وقد وقع 
التنازع بين واحد منها وبين فعل تامء ومن ثمة نحكم على هذا الباب. 


قال جميل بثينة: 
أكسان كذا يلقى المحبون قبلنا بماوجدوا أم لم يجد أحد وجدي”) 


فقد تنازع الفعلان (كان) و(يلقى) على الانثم المْرَفوّع (المحبون) ولا يجوز هنا أن نعده اسم 
كان بل فاعلاً ليلقى؛ فلو كان اسماً لقال يلقون ,7 وهذا يد أي البصِرِيين في إعمال الأقرب. 
وقول كعب بن سعد الغنوي: 
ومن لا نمزل يُرجى بغيب إيابه يَجَوبَ ويفشى هول كل سبيل!”ا 
فقد تنازع الفعلان (لا يزال) و(يرتحم )على المتعمول (إيابة) فهو_ابيخ_(زال) على رأي الكوفيين 
أو نائب فاعل للفعل (يرجى) على راي البصريينء ويقدر للآخر ضمير.. وقال ابن دارة: 


ويا راكب إنًا عرضت فبلفن على نايهمْ مني القسبائل من عكل 
بأن الذي أمست تُحِمجمْ فقس اسار بلا اسروقكل بسلا قستل !ةا 
تناز ع الفعلان "أمست" و“تجمجم" على المعمول فقعس, 
تعقيب ([1): 


قال عمران بن حطان: 


7أأسويوانه 0 , : 

ادر هرأنه و7 

اذ_ببا صمعيات 794 . 

الرؤغان [256/2, حتجمج: تقول كلام غير «غهرم. 
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ما زال يسني حسولا لأخسبره والسناسُ من بيسن مخدوع وخداء/!) 


ففي البيت الأول تنازع بين الفعلين (أصبحت) و(يعيا) والمعمول هو (زفر) وفي البيت الثاني 
الفعلان (ما زال) و(يسألني) معمولهما ضمير مستتر (هو)؛ ومثله قول الجميح الأسدي: 


وإن يكن حسادث يُخشى فذو علق تظل تربره مسن خشسية الذيب27) 
تغقيب. (2): 
قال مطيع بن إياس: 
وانسن كنت لااتصساحب إلا صاهباً لإ قزل ما عساش نسة 
لاتتمدهرلو جهدث وأنسى بالذي لا بكون يوجد مثله(ة) 
تسنازع في البيت الثاني الفعلان (يكون).وإيوجد) على الاسم المرفوع (مثله) وفي هذا البيت” 
ثلاثة أمور: 
الأول؛ نَ (يكون) فعسل نساقص اسمه (مثله) وخبره جملة بوجد» ويكون هذا على رأي 
الكوفيين. 
الثاني: أن (يكون) فعل تام فيكون الْأسَم التتتتآزع عليه (مثله) فاعلا لأي من الفعلين؛ ويقدذر 


الثالث: أن (يكسون) إذا كان تامأ فهو تمعتىَ يوجد فكلاهما بمعنى واحد فكأنه توكيد لفظي 
بلفظ آخر.؟ فلا تنازع حينئذ؟! 
ع-الساز ع بين فعلين ناقصين: 
قلت الشواهد التي تنازع فيها فعلان ناقصان على معمول؛ من هذا قول الأبيرد بن المعذرء 
يرثي أخاه بُريدا: 
لنن كان أمسى ابن المعذّر فد نُوَى بريد نعم المرءٌ غَيْبه الفسبر!* 


تنازع الفعلان (كان) و(أمسى) وليس "أمسى" بتامء لأن دخول (كان) عليه جعله استمراراء وقد 


شمر ا موارج 23. -زفر: شيخ بن يكلاب. 
(4)-ا معضليات 4 

(3)-إلر. حشيات 772-725 

)-شمراء أمويرن 239. 
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يكون تنازع الفعلين الناقصين نادراً لآن معانيها تكاد تقترب؛ وإلا فهي تدل على الزمان مثل أصبح 
وأضحى. وأمسى؛ وهذا ما يرجح أن يكون بعضها معطوفا على بعضء وهذا ما قلل ورودها على 
الحالين. 
د-هل بقع التساز ع بين كاد وفعل تام؟ 
المعلوم أن خبر (كاد) يقع جملة فعلية فعلها مضارع إما مقترنا ب (أن) المصدرية؛ أو مجردا 
منها . ويكون فاعل الفعل المضارع -غالبا حطمن امشتترا ود على الس (كاد)؛ وهذا يمنع أن بقع 
التنازع بينهما؛ قال ابن دارة: 


إزا شسحطت عنسي وجدتٌ حسرارة على كسبدي كادت بها كبدي تغلي!1) 
فالصضمير مستتر للفغلين. (كادت] و(تغلى ,) ومثله قول عنترة العبسي: 

يا عسبلُ كسم مسن غمرة باثيرتها بالسنفس ما كادت لعمسرك تنجلي!2) 
فالضمير مستتر للفعلين (كادت) و(تنجلي). 


وبعد: فهذا بحث عرضت فيه للتنازع أو" الإغمال عند البحوكين بدء! من كتاب سيبويه وانتهاء 
بكتب المعاصرين؛ ووجدت أنّ هذا وب اع عدد من العلماء وأغفله عدد الل منه وك 
بسبب طبيعة الكتاب وحجمه؛ كما وجدث أن تاجج بنك ”تي غيره خلافا بين العلماء لم يكن 
جحي م 0 من النتائح هي: 
1-عُرف مصطلح التنازع أو الإعمال في فترّة“لاحقة من التأليقت"التحتوي بعد أن كان في ثنايا 
كتب الأقدمين مثل كتاب سيبويه والمفتضب للمبرد وغيرهماء وكان يقع في آخر درس 
المفعول بهء ومن هنا لم يُذكر عند عدد من المؤلفين وهذا غريب!! لعدم اهتمامهم بذكره؛ 
أم لأنه لاحق لبحث؟!. 
2-لم يكن الخلاف كبيرأ في مواقف النحاة من بحث التنازع؛ وليس البحث مضطرباً ومعقدا 
كما وصمفه بعض المعاصرين, لذنك خالفت عباس حسن ومن سار بعده. ولم أجد في 
بحث التنازع ذاك الاضطراب والتعقيد اللذين في غير التنازع؛ فليس فيه من آراء 
ومذاهب تتعارض كثيرأ أو لا سبيل إلى التوفيق بينهاء بل على العكس من ذلك. وهذا 
كتاب الإنصاف في مسائل الخلاف يعج بمسائل الخلاف الصغيرة والكبيرة وأرى أن ما 
فيه من اضطراب قليل قليل إذا ما قورن بغيره من الأبحاث. 


(ألالؤغان | 25/2 ويروى: عَمَدَا تغلى. 
#ككدريرانه ي23. 
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وو ا العرر شوقخ المعرة 488048480 
3-يمكننا تلخيص الآراء والتوفيق بينهاء ونصسل إلى دقة الأحكام والسبب أن الكوفيين 
والبصريين اتفقوا على المبادئ في البحث؛ وأن الشواهد الشعرية والقرآأنية قليلة يمكننا 
القباس عليها ولا داعي للتكلف. 
4-إنَ التكلف في صسناعة بعسض الجمل والأساليب هو الذي دفع المحدثين إلى القول 
بالاضطراب؛ وقد ظهر هذا التكلف في باب 'ظن" كقولهم: 'أعلمت وأعلمني إياه إياه زيدا 
عبسرا خسير الداين' فأي؛ منا يستطيع أن يتكلف فمل هذاء ولكن أي منا لا يستطيع أن يجد 
هذا في الشعر أو القسرآن؛ كما ظهر التكلف في الأمثلة التي فيها ضمائر متصلة أو 
مسثئرة. 
5-هذا يدفعنا إلى إعادة نظر في عدد من الأبحاث من خلال قراءتها قراءة جديدة أو معاصرة 
ويُعساد تبويبها من جديد؛ وقد ظهر لي هذا في بحث التنازع لأسباب عدة؛ أهمها أن بحث 
التسنازع لم يُطرق عند جميع القدماء؛ وهو عرف في كتاب سيبويه وإن لم يكن معروف 
بتسمية المصطلح "التنازع'. وأشير هنا إلى أنني لم أقف عند كل مَن كتب لأن هذا بحث 
لا رسالة جامعية ولأن سوهذا الأهم- الكتب التي جاءت في عصور متأخرة كانت تكراراً 
لما تقدم لأنّ حدود البحث وشواهده“رأمئلته مخصورة. 
هذا عدا بعض الأحكام الثي تفرتيا بها بعضهم مثّل, ابن/مالك في شرح التسهيل؛ وقد لاحظت أن 
السيوطي -كما عادته- جمع لنا آراء القدماء ولخصها في كتابه الهمع. وثاني, هذه الأسباب أن طريقة 
عرض الكتاب اختلفت؛ ووجدث أن البَحت يتتآسَب وَكَحَم آلكئاب اختصارا أو إطالة؛ وكذا من حيث 
الشواهد وعرضها والتكلف في بغطن جوانبه لا الاضطراب سواءً.عند القدماء أو المعاصرين وكنت 
أتوقع أن يأتي هذا البحث سهل التناول عَندِ-المَعاصرَينَ لكنهم وصَفوه بالاضطراب وما كان هكذاء وهذا 
لا يسيّل النحو ولا يجدده ولا يساعد القارئ على فهمه ولا سيّما الطالب!!. 
6-يُختصر بحث التنازع -كما بدا لي- بما يلي: 
١-إنَ‏ العمل للأقرب إذا كانت القاعدة واضحة بلا خلاف وهذا يؤيد رأي البصريين؛ بل إن 
معظم الشواهد ترجح هذا. 
ب-أن لا خلاف بين الكوفيين والبصريين في إعمال عامل وتجويز الآخرء أما الخلاف 
فكان في الأمثلة التي تُكلف فيها. والتي يمكننا -بشجاعة أو جرأة- حذفها أو تخفيفها؛ 
فيحذف جزعٌ من البحث؛ ويُخفف ويُسيل إذا ما أردنا تقديمه للقارئ ولا سيما الطالب 
أما المختص فيستطيع فهمه وإدراكه كيف كان. 
ج-أنه يجوز توالي ثلاثة عوامل لكن القدماء لم يقفوا على هذا الجانب حتى ابن مالك في 
شرح التسهيل. 
د-جواز التنازع في التعجب وإن كان فيه خلاف. 
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هالا العرر 


7-من هنا وجدتتي أضسيف إلى بحث التنازع أشياء وجدتها صالحة لكنها غير مثبتة 


الأقدمين وهي: 


آ-أنَ النواسخ أفعال» والأفعال عوامل فما المانع من كونها عوامل تتنازع اسمأ واحداء وقد 
أثبتت شواهد على هذا من الشعر المحئج وقعت عليها في خلال قراءة الشعر مصادقة. 

ب-أنَ الحروف المشبهة بالفعل تعمل عمل الفعل فهي إذن عاملة؛ مثلها مثل اسم الفاعل 
واسسم المفعول اللذين عملا لشبهها الفعل» والحروف المشبهة بالفعل تسمّى مشبهة فما 
المانع من عملها في التنازع؟! ولم نقرأ عند الأقدمين الحجة في عدم عملها وهم الذين 


منعوا عملها في هذا البحث!!. 


ج-أنّ المصدر المؤول (من أن واسمها وخبرها) الذي يذ مسة متعولى علم هو نفسه يمن 
أن يسد مسد الاسم والخبر للحرف المشبه بالفعل العامل الآخر؛ مثل: 


ليت أن الظاعنيسن بذي الغضا 


أقاموا... 


وهذا لم يُلحظ في كتب الأقدمين» وأثبت,ثتاهدًا على هذا. 
8-قسمت البحث قسمين كبيرين؛ ووزيغت القسمين في عتاوين فرعية وجدت أنها تساعد في 


الفائدة؛ أو أن يجد فيه جديدا 
وراء القصد,. 


ا المصادر والمراجع 

/-الأصمعيات: تحقيق احمد محمد شاكر , عبد السام 
هارون: دار المعارف بمصير ط3/ر 924/. 

2-الأغاني: أبو الفرج الأصفياتت: تحقيق عبد الستار 
فرَاج؛ بيررت, دار الثقافة, 257/. 

3-أمالي الزجاجيء تحقسيق عبد السلام هارون: 
المؤسسة العربية الحديثة» القاهرة 383[/ه. 

4-الإنصاف في مسائل الخلاف لابن الأنباريء تحقيق 
محمد محيي الدين عبد الحميد, المكتبة التجاء_بة 
مصير 227 /. 

5-أوضح المسالك الى ألفية ابن مالك تحقيق محمد 
محبي الدين عبد الحميدء دار الجيل؛ بيروت ك/ 
72 


مضافا“وهدا هو السيب-الأساسي في كتابة البحث؛ والله من 


لزيذنيا 


م-خزانة الأدب للبغداديء تحقيق عبد السلام هارون؛: 
مكتبة الخانجي بمصر ط//936/. 

7-الخليل معجم مصطلحات النحو العربيء؛ د. جورج 
عبد المسيح وأ.هاني تابري؛ مكتبة لبنان طم 
117/.م 

5-ديوأن ايراهيم بن هرمة؛ تحقيق محمد نفاع رحسين 
عطوان؛ مطبوعات مجمع اللغة العربية بدمشق 
00 

79-ديوان امرئ القيسء تحقيق محمد أبو الفضل 
اي راهيم: دار المعارف بمصير طق/952/. 

0-ديوان تأبط شرا عشعر تأبط ش رأ, تحقيق سليمان 
لق ر غولي وجبار جاسم, النجف 973/. 
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وها الع 


//-ديسوان جرير سرح محمد بن حبيب» تحقيق 
د.تعمسان محمد أمين طه: دار المعارف بمصر 
20 

2/-ديوان جميل بثيئة؛ جمع رتحفيق د.حسين نصار» 
دار مصر للطباعة ط962/2/. 

3/-ديسوان ابن الدمينة؛ تحقيق | .أحمد راتب النفاخ, 
دار العروبة بالقاهرة 5200 

4/-ديوان ذي الرمة تحفيق د.عبد القدوس أبو 
صالح» مؤسسة الرسالة: بيروت ط923/3/م. 

5/-ديوان ربيعة الرقي حشعر ربيعة الرفي: صنعة 
زكي العاننيء منشورات وزارة الثقافة؛ دمشق 
02 

م/-ديوان طفيل الففوي؛ تحقيق محمد عبد القادر 
أحمد؛ دار الكتاب الجدبد؛ بيررت ,192/. 

7/-ديوان العباس بن مرداس» جمعه وحققه د.بحيى 
الجبرري» دار الجصهورية؛ يغداد 968 /. 

3/-ديسوان عمسر بسن أبي ربيعة عش رح ديوان.:» 
تحقشيق مخسصسد محيي الدين عبد الحميد : دار 


الأندلس بيروت. 

8/-ديوان عنترة العبسي: تحقيق محمد سعيّد. مولوي. 
المكتب الإسلاسي بدمشق 970/. 

7 نيوان الفرزدق عشرح ديوان الفرزدقء عبد الله 
الصاري ط// 236/. 

/ت-سيوان ابن للخطيم» تحقيق د .ناصر الدين الأسد؛ 
دار العروبة: مصر ط//982/. 

2-ديران قيس بن ذريح. جمعة حسين نصار - دار 
العروبة: مصر 267/. 

23-ديوان كعب بن زهيرء طبعة دار الكتب العمصرية 
0 

24-ديران النابغة الجعديء تحقبق عبد العزيز رباح: 
المكتب الإسلامي؛ دمشق 234/. 

25 -ديوان النابغة الذبياني: تحقيق محمد أبو الفضل 
أب رأهيم:؛ دار المعارف بمصير 72977/. 


25-الرد على النحاة لابن مضباء القرطلبي» تحقيق 


هشوقة المعرقٌ 20 


د شوقي ضيف» دار المعارف بمصير 3 

27-شرح التسهيل لابن مالك؛ تحفيق د .عبد الرحمن 
السيد ود.محمد بدوي المختون: دار هجر ط// 
02 

24-شرح ابن عقيل على ألفية ابن مالك, تحقيق محمد 
محيي الدين عبد الحميد؛ المكتبة التجارية؛ مسر 
93/. 

و2-شرح كافية ابن الحاجد.. '!. ضلي الأسث راباذي, 
تصحيح رتعليق يرسف حسن عمر؛ مؤمسة 
الصادق» 7932 . 

07-شسرح الكافية الشافية لابن مالك؛ تحقيق د.عبد 
المنعم هريدي؛ دار العأمون للتراثء دمشق ط// 
62 

/3-شعمر الخوارج» جمم د.اإحسان عباسء؛ دار 
الثقافة؛ بيروت 974/. 

2“ فيعراء أمويرن؛ تحقيق نوري حمودي القيسي» 
بفداد 7932-27 . 

33 الكتاب لسيبويه؛ تحقيق عبد السلام هارونء 

14-مفني اتلبيب لابن هشامء تحقيق د .مازن السبارك 
ومحمد علي حمد اد دار الفكر طد/22/. 

37-المفقتتليات” تحقيق أحمد محمد شاكر وعبد 
السلام هارونء دار المعارف بعصر طد/ 
0 

1-المقتضسب للمسبردء تحقسيق محمد عبد الخالق 
عضيمة؛ القاهرة 263/. 

77 -النحو الواقفي؛ عباس حسن؛ دار المعارف مصير 


بلا تاريخ. 
,3-نهاية الأرب للنويريء دار الكتب المصرية» 
طبعة مصورة. 


9-همع الهواسم للسيوطي: صحجة محمد يدر الدين 
النعساني» مطبعة السعادةء» القاهرة 327/هب. 

0-الرحشيات لأبي تمام» تحقيق عبد العزيز الميمني: 
دار المعارف بمصر 263/. 


00 
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*أثر حروف المعاني 
ذم تعدن المعنى * 


د.عرابى أسحمد (1) 


اذا دل الحصرف على معنى في غيره يسمى حرف المنىء وهو ما أطلقه النحويون على 

ذأ هذه الحروف, ولها صلة وطيدة بفهم المغائي واستنباط الأحكام من نصوص القرآن 
الكسريم؛ بطريق الاجتهاد أو التأويل: لأن كثي ر] من القضايا الدلالية والمسائل الفقهية يتوقف فهمها 
علسى فهم الدلالة التي يؤديها الحرف في النصء, وسميت خروف معان لهذا الفرض؛ لأنها تصل 
معاني الأفعال إلى الأسماءعء أو لدلالتها على معنىء وقد اختلف النحاد وعلماء الأصول وعلماء 
الكلام فسي وظسائف هذه الحروف كقواعد نحوية ودلالات لفوية على الأحكام الفقهية والعقائدية, 
"وهي تعامل معاملة اللفظ في الجملة من حيثالدلالة فمنها ما يكون مستعملا في الحقيقة ومنها ما 
يكون مستعملا في المجاز و غيره' 2 


والأصل في معرفة دلالة هذه الحروف. هو التأمل في الكلام والأصل من الكتاب والسنة 
والرجوع إلى الأصولء وذكر السيوطي هذه الحروف تحت عنوان: 'الأدوات التي يحتاج إليها 
المفسر” فقال: 'وأعني أن معرفة ذلك من المهمات المطلوبة لاختلاف مواقعها ولهذا يختلف الكلام 
والانشتياط بحدبيا"7: 

قد تؤدي دلالة الحرف ؛ في النص إلى الاختلاف في الحكم؛ من ذلك قوله تعالى: 


(رنتحكن ملحك أن خو نيل ابر ارون ,اروف وبهَنعنٍالمحكر راون لحرن 0 


(0لأستاذ ف جامعة تيارت با جزائر 


ل2ااسرل ل الس تحسى» ” عيمية ى أبو الوفا الأفعان» بيرروت»؛ لينانء حك ص ء 20100 


3-الإتفان في علوم القران ٠‏ السيوطي؟ : ا مكنبة الثقاقية؛ بير رت لاذه جل ص ور 
00 -آل عمران» الآية: 70# . 
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##قاليرا : , الع 180323353 0 وعابؤ أحمده ‏ :28288884 
فقوله تعالى: 'منكم' فيه حرف جر 'من” وقد احثملت دلالتين: إما التببين أو التبعيض؛ وكلاهما تحتاج 
إلسى أدلة للترجسيح. فقال الزمخشري: 'من للتبعيض لآن الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر من 
فروض الكفايات. ولأنه لا يصلح له إلا من علم المعروف والمنكرء وعرف كيف يرتب الأمر 
وإقامته وكيف يباشرء فإن الجاهل ربما نهى عن معروف وآمر بمنكر.." (1). 

وقال الرازي 9 'إنها للتبيين» واستشهد بنص آخر كقريئة 0 وهي قوله تعالى: 

(مكلت حبرم أخرجت لاس : رون مروت وَتهونعَن السكر) 3 وهو ما من مكلف إلا 
ويجب عليه أن يأمر بالمعروف وينهى عن المنكر؛ حيث يجب عليه أن يدفع الضرر عن النفس, 
ومن هذا قوله تعالى: (نَاجمبنا اربخ س من أوان) 4 

وكقولهم: أن لفدلان مين لاد جداً وللأمير عسكراه يريد بذلك جميع أولاده وغلمانه لا 
بعضهم؛ وهناك من يرى دلالتها على المعنيين؛ فإن الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وإن كان 
واجبا على الكل إلا أنه متى قام به قوم سقط التكليف على الباقين' (3). 

وفسال الزمخشري بدلالتها على التبعيض.وَاعِتَمدٍ على الحجج التالية؛ 'إن في الأمة من لا يقدر 
على الدعوة ولا على الأمر بالمعروف والنهني عن المنكز مثل النساء والمرضى والعاجزين" 8). 

'إن هذا التكليف خاص بالعلماء بدلالة القرائن التي اشتمل عليها النص وهي: 

الأمر بثلاثة: الدعوة إلى الخير والأمنّ-بالمعروف والنهي عن المنكر. ومعلوم أن هذه الأشياء 
مشروطة بالعلم والحكمة والسياسة؛ ولا شك أنّ هؤلاء العلماء هم بعض الأمة وهناك من أضاف 
التقوى والقدوة الحسنة؛ وأن هذه ههمة الأنبياء قبل العلماء» لقوله تعالى: : (اذعإلى سيل رك ,ا ححكمة 
عط الصتكة) 7 اليا 


م 


وذكر ابن هشسام 9 معانيها ومنها التبعيض نحو قوله تعالى: ١‏ ا ا 4 0 


ولفكعافء 9 جك ئ 52ل 
انظ رفسير الرا ري ج قى اص 00 
الكدال عمران) الآيذ: 7/0 . 
كلمي الآية: 300. 
لكااسفسر لكب للرازيء دق /90/, 
اأكالكشاف: عل /433. 
«لكطيج الآية: ك2/. 
8 -مفني اللبيب عن كتنب الأعاريبء الإهام ابن هشام الأنصاري زت 2/7هع: تمفيق حمد حبي الدين عبد ا حميدء ا لكتبة 
العصرية: صيداء لبنان: سنة 27/#/رهم 22 رم حل اق -320. 
لكاليفرف الآية: 92. 
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وه يا الع 


وعلامتها إمكان سد 'بعض" مسدها كقراءة عبد الله بن مسعود د (حتى نابض ما تحو) لل 'وهذا 
يعني أنه اختلف في دلالتها وهي تعامل معاملة اللفظ ودلالتها متأثرة بالسياق الذي ترد فيه؛ إلا أن 
التحكم في السياق ليس بالأمر الهين؛ وهذا هم هو السر قيما وقع من خلافات بين العلماء في دلالة هذه 
الحروف. 'حتى إن بعض الزنادقة تمسك بقوله تعالى: وعد اله الذي مثو ركلوا الات مله سخذر) 

فى لتر على بعض الصحابة باعتبار ا 


2 207 سا 1 20 


0 عَرَابلب) 7 فالمقول عنهم ذلك كلهم كفار' [3. 

ونحن كلما حاولنا أن نفهم معنى في نص محتمل الدلالة وجدنا أنفسنا مضطرين إلى ما يسمى: 
انضمام القرينة التي تجعلنا نفهم معنئ قصده المتكلم أو صاحب الشرع وهذه القرينة قد تكون 
مصاحبة للنص أو خارجة عنه. 

ونصن تعمل مع هذء العروف كمور ةسل ُصيطاح المحدئن وما تركه من أثر على 

معنى الكلام؛ ففي قوله تعالى: (لمَأشاا الى ابر) في لتدخل الغاية في الحكم أم لا؟. 


إن دخولها وعدمسه في . الغاية لا, بد أن يحدده هما يصحبها من قرينة؛ فإن الصيام في الآية لا 


يتناول الليل؛ وإنما يمتد حكم الصيام إلى الليل؛ اذ سحل لكان وصالاً منهيا عذه بتصوص أخرى 
وهي قرائسن موجهة لدلالتها على وو و3 در ل لدخول في الغاية مثل قوله 
تعالى: (تاغساوا وجوقحك رايدب بحكمر !1 لى المسرأ كك 0 وجاءت لفظة المرافق مقيدة لكلمة اليد؛ 


وهي هنا من رؤوس الأصابع إلى المرفقين” ا مفهوم اليد قد يكون من رؤوس الأصابع إلى الإبطء 
وهذا مما كانت تفهمه العرب من اليد. 

فتكون فائدة ذكر الغاية علي إسقاط ما وراء المرفق من حكم الغسلء فإلى المرافق غاية للترك 
لا للغسسلء واد | احتملت الحروف إحدى الدلالتين؛ بما يأتي به من أدلة؛ فقد تحتاج هي الأخرى إلى 
أدلة وبراهين. وهكذا إلى ما لاا غاية له؛ ويضاف ف إلى ذلك أيضاً ظاهرة الإبدال في هذه المورفيمات: 


لآل عمران, اآية: 92. 


2 -النشح» الا ية' 2 

ذال عمرا» الآية. 72 

[3-اليقرة» الآية: 276 

0 فح الرحمن بكشف ما ينبس عن القرآنء أبو يبى الأنصاري» صل 34/7. 
اقرف اليه 7 

ريرق , الآية: 0. 


سم مم سس سس سس سمس 0 


2ظ1 


ووه ينا العر معرايؤ أحمه ‏ 488040©» 
وكمثال على قوله تعالى: (وَانسَحوا روسك :) !!)؛ زعم بعضهم أن الباء هنا للتبعيض؛ تقول 
العسرب مسحت رأسي ومسحت برأسي؛ فلم يبق فرق إلا التبعيضء ليس كذلك بل يقول: (مسع) له 
مفعولان يتعدى لأحدهما بنفسه والآخر بالباء» ولم تخير العرب بين المفعولين في هذه الباء؛ بل 
عينتها لما هو آلة للمسح, فإذا قلت: مسحت يدي بالحائط فالرطوبة الممسوحة على يدك؛ وإذا قلت 
مسحت الحائط بيدي فالشيء المزال هو على الحائط ويدك هي الآلة المزيلة" 3). 

والقاعدة الصارفة لما ذهب إليه الإمام القرافي آنفء هي أن الشارع الحكيم أمرنا أن ننقل 
رطوبة الأيدي للراس وأعضاء الوضوء ولم يوجب علينا إزالة شيء عن رؤوسنا وأعضائناء وعلى 
. ذلك يكون الرأس آلة تزيل الرطوبة عن اليد لا العكس وعلبه تكون للتعدية؛ لأنها لا تكون للتبعيض 
إلا حيث يتعدى الفعل بنفسه؛ وقدر بعضهم دلالة المورفيم (ب) على التبعيض ومئهم ابن العربي 
القاضسي حيسث قال: 'إذا قلت حلقت رأسيء اقتضى في الإطلاق العرفي الجميع؛ وإذا قلت مسحت 
الجدار أو رأس اليتيم اقتضى البعض؛. لأن الجدار لا يمكن تعميمه بالمسح حسء ولا غرض في 
المقيعاية قستداء ورأس اليتيم لأجله الرأفة» فيجزي منه أقله بحصول الغرض به؛ ونقول: مسحت 
الدابسة فلا يجزي إلا جميعها لأجل مقصد النظافة فيهاء وكذلك الرأس كله فتؤكده؛ ولو كان يقتضي 
البعض لما تأكد بالكل فإن التأكد لرفع الاختمال المتطرق إلى الظاهر في إطلاق اللفظ' 3). 

وفال القرطبي (ت 671ه): "ومما يرد التبعيضية على إلباء أن قوله 'امسحوا" يقتضي ممسوحا 
بف والممسوح الأول هو المكان؛ والممسوّح- الثاني هو-الآلة بين المسح والممسوح كاليد؛ فجاءت 
الباء لتفيد ممسوحا به؛ وهو الماء. فكأنه.قال ؛ فامسحوا برؤوسكم الماء؛ من باب المقلوب؛ والعرب 
تستممله 1!. فكل هذه السياقات عامّة وَمحُتلفة تنضم إلى النص لهدم دلالة ما وإقامة أخرى مقامها؛ 
وهذا يقتضي من الواقف أمام النص أن يكون ملما بمّآ لا يحصى من النصوص وكلام العرب لكي 
يفهم دلالة لفظة واحدة؟ لعل هذا هو الذي جعل عمر بن الخطاب حرضي الله عنه -يقول: لا يقرأ 
القرآن إلا عالم باللغة العربية. 

ونفهسم مما سبق أن هذه المورفيمات لا تدل إلا مع القرينة؛ فليس لها جهة من جهات المعنى لا 
مجازا ولا حقيقة» وينطبق هذا مع اللفظ أيضا فضلا عنها. 


ففسي قوله تعالى: د 3ل إن الله تعالى لا بوصفب بالذهاب مع النور؛ فأولت 


لالداياييق, اتآية: 06. 

اشر ح تنقيح الفصول في اخنصار ا محصرل ف الأعول, للإمام القراقي, تعقيق طه عبد الرؤوف سعدء دار الفكرء بالقاهرة» سنة 
93ل [د - 27 1م لطبعة الأول ص: 173. 

ذ)أحكام القرآن الكريم» لاب: العر ني نحفيق حماد البحاري؛ دار ا معرفة» بوروت حلبنان» ج 2 ص: 370. 
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بأنه يجوز أن الله تعالى وصف نفسه بالمجيء في قوله: (وَحَاءرلنَ) (اأوهذا ظاهر البعد؛ ويؤيدهُ 
أن باء التعدية بمعنى الهمزة قراءة ' أذهب الله نورهم" وهذه المصطلحات الدلالية لحروف المعاني؛ 
كيرا ما فستدل بمطلحات أخرى. لأن الأولى 0 السياقات القرآنية» فقد قالوا: إن من 
معاني الباء: الاستعانة» وهي داخلة على الفعل؛ بسم الله الرحمن الرحيم 2. 

وقالوا: ل 0 
(! نحصو قوله تعالى: (أخري»همنالتمرات سنرالك :) 7" فلو قصد إسناد الإخراج إلى الهاء لحسن؛ 
ولكنه مجازء قال: ومنه: كتبت بالقلم وقطعت بالسكين. ومن هنا دل المورفيم على المجازء والنحويون 
يعبرون عن هذه الباء بالاستعانة ولكنهم آثروا على ذلك التعبير بالسببية من أجل الأفعال المنسوبة إلى 
الله تعالى؛ لأن استعمال مصطاح السببية يجوز أما استعمال مصطلح الاستعانة فلا يجوز على الله 
وتعدد المصطلحات للمورفيم الواحد هو إثيانه في القرآن الكريم بهذه الدلالات التي يحددها السياق الذي 
يقلب الحرف بحرف آخر حسب اختلاف دلالة السياق إذا تعددث المعائي للحرف الواحد؛ فمن أخذ دلالة 
هذه الحروف على ظاهرهاء قال: نصف الله بما وصف به.نفسه؛ وهو عندي هروب من التأويل» ومن 
أول أعطاها دلالة أخرى حسب الاستعمال وهو الأقرب'والأضوّب. 

وقال الزمخشري في تفسيره لهذه الآية:,اقلت: المعنى أنه جل الماء سبباً في خروج الثمرات 
ومادة لها كماء الفحل في خلق الولدء وهو قاذر على أن بنشئ الأجناس كليا بلا أسباب ولا مواد... 
ولكن له في ذلك حكم ودواع... وعبر"وَأفكانَصالحة.+وتتلكون إلى عظيم قدرته وغرائب 
حكمته(3, 

وقد تعرض الزمخشري لدلالة من” في قوله'تعالئ؛”. .من“ الثمرات” واعتبر دلالتها على 
التبعيض؛ ومن القرائن المنفصلة عن النصء والتي تصرف دلالتها إلى التبعيض قوله تعالى: نان 

مكل لشرات) 9 وقوله تعالى: (تأخريشاءتترات) 7 ولذا قيل إن اللفظ فد يحدث له مع 
ركسب حقم فريقق قل للك بهذا الحكم الدلالي؛ تتحكم فيه القرائن الشرعية والعقلية؛ والدليل 
على ذلك أن اعتبار اللفظ أو الحرف على ما وضع له أولاء لا يسعفنا في كثير من التضوص: فلا 


ك4 
2 


-سررة العغجرء الآية: 22. 
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بد والحال هذه أن نلجأ إلى ما يسمى عند المحدثين بالاستبدال الدلالي؛ وأطلق النحاة القدامى عليه 
المجاوزة؛ ولعلهم يعنون بها المجاز» فتكو ن "من" بمعنى 'عن' كقوله تعالى: لطت من جوع) 117 
أي عن جوع والجوع لا يطعم منه؛ وقوله تعالى: (أول مايه ركم من ذحكرال) 3)؛ أي عن ذكر 
اله ولذا قرى: عن ذكر اللهء وهذا دليل على أن القراءات في غالبهاء وهذا في الدلالة طبعأء لم 
تخسرج عن الدلالة النحوية؛ قال الزمخشري: "ما الفرق بين 'من" و"عّن" في هذا؟ قلت: إذا قلت: قسا 
قلبه من ذكر الله فالمعنى ما ذكرت من أن القسوة من أجل الذكر وبسببه؛ وإذا قلت عن ذكر الله 
فالمعنى غلظ عن قبول الذكر وجفا عنه؛ ونظيره: سقاه من العيمة أي من أجل عطشه؛ وسقاه عن 
العيمة؛ إذا أرواه حتى أبعده عن العطش" (3. 

ولو لم نلجأ إلى قاعدة الإبدال لما استقام المعنى مع المورفيم 'من" التي تعني أن ذكر الله سبب 
إلى قساوة القلوب؛ مع أننا نعلم أن ذكر الله سبب لحصول النور والهداية والاطمئنان؛ ألا بذكر الله 
تطمئن القلوب؟! فمنهم من أجاب عن الإشكال الدلالي باللجوء إلى ظاهرة التبدل الدلالي؛ ومنهم من 
ترك النص على ظاهره؛ وأوّل تأويلاً يتناسب مع الحرف المستعمل "من" فقد قال الرازي: "إن النفس 
إذا كانت خبيثئة الجوهر بعيدة عن مناسبة"الزوحائيات شديدة الميل إلى الطبائع البهيمية والأخلاق 
الدميمة؛ فإن سماعها لذكر الله يزيدها,قشوة... والدليل على ذلك؛ أن الفاعل الواحد قد تختلف أفعاله 
بحسب اختلاف القوابل؛ فحرارة الشمس تلين الشمع ويعقد الملح وقدانرى انسانا واحدا يذكر كلاما 
واحدا في مجلس واحد فيستطيبه واحد ويستكرّهه غيرة: وما ذاك إلا لاختلاف جواهر اانفوس..2.2 2 

"... فإذا عرفت هذا لم يبعد أن يكون ذكر الله يوجب النور والهداية والاطمئنان في النفوس 
الطاهرة؛ ويوجب القوة والبعد غن الَكَقّ في”النفوئى“الحتبيّثة الشيطائية” 'اء وهناك من لجأ إلى قياس 
الآية على كلام العرب من قولهم» حدثته من فلان؛ أي عن فلان؛ ومثل له ابن مالك بنحو؛ "عدت 
منه وأتيت منه؛ وبرئت منه؛ وشبعت منه؛ ورويت منه" [. 

ولكن الرازي حاول تفسير دلالة الحرف بحيث وجد لها تخريجا ناسب ظاهر النص على ما هو 
عليه؛ أي بدون استبدال "من" ب "عن"؛ وهذا في اعتقادي حسنء وبذلك جنب نفسه التحريف؛ وهو 
يحافظ بذلك على ظاهر النص ولا يتصرف فيه ولكن حتى الذين تصرفوا قالوا بأن 'من' بمعنى 
"عن" إن خرجوا في الظاهر عن ظاهر النص» إلا أنهم لم يخرجوا عن شائع عبارات العرب, إذ لا 
سبيل إلى فهم كتاب الله فهما صحيحا ومعرفة مقاصده معرفة سليمة؛ إلا بالعودة إلى سننهم في 


(الدفريش ١‏ الآية 2 

ار مر الآيةن 2 

يكيف 56 ص 99 والعيمة: اقراط شهوته. 
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كلامهم.؛ وهي التي استقى منها القرآن ألفاظه؛ لأن هناك من الكلام ما لا ينجلي إلا بالسماع؛ وعليه 
فإن استبدال بعض الحروف ببعض أيضا من كلامهم؛ والتأويل على هذا الأساس صحيح هو الآخر. 

وإذا سألنا لماذا استعمل القرآن الكريم الحرف بدل الآخر؛ كان الجواب؛ هكذا تكلمت العرب أو 
هكذا أراد الله أو هما معاء إذ القرآن كلام الله على عادة العرب وعرفهم؛ وعليه فإن السؤال بالصيغة 
العقلسية لماذا قال كذا ولم يقل هكذا؟ لم يعد ذا معنى. ولا بعني هذا أن التأويل يتميز بالعبثية وعدم 
الانضباط؛ بل إن التأويل له فوانين تحكمه؛ وقد سماها أبو حامد الغزالي: 'شروط التأويل" وعلئ 
رأسها معرفة اللغة العربية والنحو على وجه ما تعارف العرب عليه وطرقهم في التمييز بين 
صريح الكلام وظاهره؛ ومجمله وحقيقته ومجازه وعامه وخاصه ومحكمه ومتشابهه ومطلقه ومقيده 
ويكتفى من ذلك كله بالقدر الذي يتسنى معه الإحاطة بعناصر النص الديني.؛." (1. 

وهذه التأويلات احتمالات؛ وهي تخضع كلها إلى قواعد كلام العرب؛ ففي قوله تعالى: (مُنم 
كدي رك اكور عزا ب أب ) 0 

وقال ابن هشام الأنصاري 'إن من" ههنا زائدة والتقدير: 'يغفر لكم ذنوبكم وقيل بل الفائدة فيه 
أن كلمة “من" ههنا لابتداء الغاية؛ فكأن المغتى أنهبيقع ابتداء الغفران بالذنوب" )4 وقال 
الزمخشري: 'إنما بعض المغفرة لآن من ادرب نا لا يغفره الإيمانَ,كذنوب المظالم ونحوها" (). 

وما أطلقه ليس بصحيح؛ وهو قوله: إِنْ الإيمان لا يغفر المظالم. لأن الكافر إذا أسلم وحسن 
إسلامه يجب الإسلام عنه إثم ما تقدم بلا إشكال. 

وتعتبر ظاهرة الإبدال التى رأيناها في القرآن الكريم ظاهرة مخالفة لمعيارية اللغة؛ لأن هذه 
المعابير حددت على أساس نصوص مختارة من الشعر والنثر» وفذ! يعتي-من الؤجية النظرية أنه لا بد 
من وجود فروق بين النظام اللغوي 'المعيار: رظواهر الاستعمال اللفوي؛ فإذا كان المجاز هو كسر 
العلاقة العرفية بين اللفظ والمعنى الذي وضع .له في الأصلء 'فن ظاهرة إبدال الحروف كسر هو 
الأخر للعلاقة التي بين الحرف والمعنى الذي وضع له في أصل كلامهمء إلا أن النحاة القدامى أطلقوا 
على هذه الظاهرة مصطلح "الاتساع' وهو من سنن كلامهم؛ وبالتالي لا يخرج عن معيارية اللغة؛ 
والاتساع ينتج عن تبادل الوظائف النحوية؛ ويعد ذنك عندهم من الرخص الكلامية؛ مقابلة للرخصة عند 
الفقهاء؛ وقد أعطاه النحاة مصطلح التضمين وهو ما يقابل مصطلح "الاتساع' عند البلاغيين" 5). 


الدالستصفى» من علم الأصول: الإمام أبر حاما. الغزاي) بتحقيق وتعليق ال كترر حمد سليمات الأشفرء مؤسسة الرسالف ط- /ع 
7م - 997لم ج -لء صر" 03/. 

أ سورة الأحقاف الأية: ق. 

لأكمفي اللبيب عن كتنب حاريب» ابن هشام الأنصاري» جد كر الوا 

ركاف ال رش ري» 27 

']-العربية والوظائف النحوية» الدكتور عبد الله الرما ي؛ دار ا لعرفة ا جامعية» سنة: 996 /م. ص 14/. 


م 003332333322 
156 


ينا العرر معريق أحيه !2444 

فحروف الجر الثي يحل بعضها محل بعض قد تغير دلالة التركيب؛ وقد يبقى المعنى على ما 
هو عليه في الأصلء والحكم تحدده مقتضيات السياق وقد أطلق المحدئون عليها: "تبادل الوظائف 
الدلالية' 'وهذه ظاهمرة عامة في الاستخدام العربي وهو نوع من أنواع إبداع اللغة وواحدة من 
صورهاء وهسي أيضا من الوظائف النحوية الناشئة عن اتساع في استخدام الوحدات اللغوية لتؤدي 
المعاني المختلفة سواء في البلاغة أو في النحو أو في اللغة" (!). 

إن لعلماء الكلام وأهل التأويل؛ موقفاً خاصاً وهم يتعاملون مع هذه الظاهرة اللغوية؛ وخاصة 
في القرآن الكريم؛ لأن الاقتصار عليها عندهم قد يؤدي إلى الغلط فالتأويل لا بد منه. وهو مطلب 
ضروري في النظر إلى معاني. الفرآن الكريم؛ وهذا بعد تحكيم العقل والسماعء؛ لأن العملية التأويلية 
تتطلب هذه الشروط بالإضافة إلى تحكيم الرأي والعقل الذي لا يتعارض مع السماع؛ وذلك بهدف 
البحث عن النواحي الداخلية و الباطنية للنص ذاته؛ لتصل في النهاية إلى تحقيق الارتباط بين 
المنقول والمعقسول والمشروع معاء لآن التضن 13 أدى آخذه على الظاهر إلى المحال أو الاستحالة 
العقلية أو الشرعية؛ يجب حينئذ إزالة هذا المحال ومعالجته بالتأويل بحثا عن دلالة داخلية سعيا إلى 
الوصول ما أمكن إلى حقائق المعاني المتوخاه:مّن النصء وهذا ما حاول علماء الكلام أن يحققوه 
خلال ما بذلوه من جهود في تأويل نصوصن القرآن“علَ,خلاف بينهم طبعأء وهذا الخلاف نائج عن 
الاختلاف في اعثماد القرائن الموجهة. 

وقد يذهب. المتأمل في النص الفرآني وفي ذهنه عفيدة يربد أن يثبتها ولا يريد أن يتجافى عنها؛ 
وإذا عارضه ظاهر النص اضطر إلى التأويل؛ فالزامخشري وهو يفسر قوله تعانى: (أسسَمْمَنْفي 
السْماء ( خسف ,حك الأمرض نإذا مور “أقال: !هن_ السماء" فيه وجهان أحدهما: من ملكوته 
في الماك لالجا سكن يككنه نم عرشه وكرسيه واللوح المحفوظ؛ ومنها تنزل قضاياه وكتبه 

وأوامرء' لك 

الثاني: أنهم كانوا يعتقدون التشبيه وأنه في السماء وأن الرحمة والعذاب ينزلان منه؛ وكانوا 
يدعونة من كيتها فقيل لهم على حسب اعتكاد هر "أأمنتم" من تزعمون أنه ؛ في السماء وهو متعال عن 
المكان أن يعذبكم بخسف أو حاصب" (, 

فخالف الزمخشري في تأويل ظاهر الآية لكي ينزه الله عن الجهة والمكان وفي الحقيقة أن هذا 
التأويل يتفق فيه بعض المفسرين فقد قال الرازي: "... كانت العرب مقرين بوجود الإله لكنهم كانوا 
يعتقدون أنه في السماء على وفق قول المشبهة؛ فكأنه تعالى قال لهم: "أتعلمون من قد أقررتم بأنه في 


4 -العربية والوظائف النحرية؛ ال دكتور عبد الله الرهاي» ص١‏ /8/. 
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السماء واعترفتم له بالقدرة ما يشاء أن يخسف بكم الأرض؛ أو تفدير الآية من في السماء سلطانه وملكه 
والغرض من ذكر السما » تفخبه. سلطان الله وتعظيم قدرته؛ كما قال: 'وهو الله في السماوات وفي 
الأرض"؛ أي نفاذ أمره وقدرته وجريان مشبئته في السماوات وفي الأرض أو يكون المراد "من السماء" 
هو الملك الموكل بالعذاب وهو جبريل عليه السلام؛ ٠‏ والمعنى أن يخسف بهم الأرض بأمر الله وإذنه” 0 

ومن الأدلة التي يعتمد عليها لرد هذا التأويل الذي ذهب إليه للرازي؛ أنه قال: "من في السماء' 
وهي للعاقل» وحملها على الملك أو العذاب هو إخراج للفظ عن ظاهره بلا د قرينة تستدعي ذلك دبل 
إن هناك مجموعة من القرائن تدل على إثبات العلو لله تعالى منها قوله تعالى: (اببس اكد 
اطبا , 2) فهو صريح أيضا في صعود أقوال العباد وأغائهم إليه' يضح جا الملائكة, 


وأخبر موسى فرعون الطاغية بأن إلهه في السماءء فاراد فرعون أن يلتمس الأسباب للوصول 
إليه تمويها بها على قومه؛ فأمر وزيره هامان أن يبني له الصرح ثم عقب على ذلك بقوله: 'وإني 
لأظنه كاذبا" 3) أي موسى كاذب فيما أخبر به من كون إلهه في السماءء» "وعليه فيكون من أنكر أن 
يكون الله في السماء كينونة هو أعلم بها ٠‏ شبه فرعون.في تكذيبه لموسى في كون إلهه في السماء؛ 
وعليه تكون الدلالة في الآية المركزية أن 'في" بمعنق "علئ” كبتى لا يجوز أن يفهم أن السماء ظرف 
له سبحانه وتعالى» فيكون سبحانه في أعلى علا وهذا أيضاً تأوبل/للذين يعارضون التأويل' #) قوله 
تعالى لعيسى عليه السلام: 'يَا عبسى إني َفيك ورافعك إل" 3 وقوله تعالى: 7 تان )0 


فظاهر هذه الآيات بدل على علوه تعالىء وارتفاعه فوّق العرش؛ وهي ترد لل المعطلين: قفي 
"إلى" الضمير يعود على الرب سبحانه وتعاليّ»إلأن, هدم القرينة قد أولث,هي الأخرى والمراد بها: 
رافعك إلى رحمتي أو إلى حيث ملائكتي؛ واهناك من قال *'إذ1 قال" إن آلله تعالى في السماء. يريد 
بذلك أنه فوقها من طريق الصفة لا من طريق الجهة "ا رم الخدم تروي في الحيرء للاجارية 
عرضت على رسول الله حصلى الله عليه رو د عتفها في الكفارة؛ فقال ليا عليه الصلاة 
والسلام: 'أين الله؟ فأشارت إلى السماءء فقال عليه السلام: اعتقها فإنها مؤمنة' (3) . 


عسكافسي الكبير للرازي, ح ل برق/ . 
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الينام العر معرايق أحمم 28848400 

ويفهم من هذاء تجوز الإشارة إلى العلو والرد على من نفاها وتأول؛ وفيه أيضاً جواز الاستفهام 
عن الله 'بأين" التي تقتضي دلالتها تحديد الجهة في اللغة؛ إلا أن دلالة بعض الألفاظ في القرآن 
الكريم تنقل من المواضعة اللغوية إلى الاصطلاح الشرعي أو العقدي عن طريق التأويل؛ ويعتمد في 
النقل الدلالي للفظ على أليات تحويلية في النصوص ذاتهاء وهي قائمة على علم البحث اللفوي ونظام 
الدلالسة اللفظسية من مجالهسا العرفي إلى مجالها الاستدلالي العقلي؛ أي أنها تحولت إلى نظام من 
العلامات غير اللغوية؛ فتحولت إلى علامات ودلالات معقولة؛ فكلمة 'أين الله' مع استحالة كونه في 
مكان؛ فاستحالة المكان بالنسبة للفظ 'أين' في حق الله يعتبر نقلأ من المواضعة إلى الاستدلال. العقلي 
العقائدي وفسي كلام العرب مما يقابلها أيضا أنهم استعملوها عن مكان مسؤول عنه في غير هذا 
المعنى الأصلي توسعا وتشبيها لها بما وضع لهاء فيقولون: أين فلان من فلان؟ ولبس يريدون الرتبة 
والمنزلة؛ وكذلك يقولسون: لفلان عند فلن مكانة ومنزلة؛ ويريدون من ذلك المرتبة في التقريب 
والإكرام؛ ويقولون: قلان في السماء أي هو عظيم الشأن رفيع المقدار. 

وئكون دلالة 'أين" بهذا الاعتبار على المجازء وقال الإمام أبو يحيى زكريا الأنصاري؛ في هذه 
الآية: 'من في السماء'؛ 'إن قلت كيف" من في الميئماء' مع أنه تعالى ليس فيها ولا في غيرها بل هو 
تعسالى وتسنزه عن كل مكان؟! قلت: المغنى بملكؤته في السماءء التي هي مسكن ملائكته؛ ومحل 
عرشه وكرسيه واللوح المحفوظ ومنه تنزل أقضبيته وكتبه' (1) 

وقال الصابوني معلقاً: الله تعالى جهة العلو المطلق؛ فهو تعالى فوق عرشه وعرشه قد أحاط 
بالسماوات والأرضء وإذا كان الكرسي وهو أَصَّكْت“من العرشء قد أحاط بالكون وبالسماء والأرض 
'وسعع كرسيه السماوات والأرض" فكيّف بالعرش؟! فنجنج في مثل هذا إلى التفويض والتسليم؛ كما 
هو مذهب السلف "لأن تحديد الجهة من صفات الأجمتام-وهي مستحيلة عليه تعالى: لأنه لو كان في 
مكان للزم أن يكون المكان أقوى منه؛ لأنه حامل, له واللازم باطل: وعليه فإن دلالة 'في" إما على 
المجاز وهو تأويل وإما اللجوء إلى التسليم والتفويضء إلا أن المجاز تعطيل لدلالة اللغة وخاصة إذا 
كان بدون قريئة تدل على ذلك. وعليه؛ فإننا نثبت له ما أثبته لنفسه تعالى دون تمثيل أو تكييف. 
وعليه لا ننكر قول من قال؛ إن الله في السماء لآن اللفظ جاء به الكتاب" [2. 

فقد وصف نفسه سبحانه وتعالى؛ بأنه فوق كل شيء لا على معني المسافة والمساحة؛ وذلك أن 
كل ما كان فوق شيء على معنى المساحة والتمكن فيه والعلو عليه؛ كان دونه شيء وهو ما عليه 
من المكان؛ فقد قال -صلى الله عليه وسلم -: 'أنت الأول فليس قبلك شيء؛ وأنت الآخر فليس بعدك 


(أأدفتح الرحمن يكشف ما يلتبس ف الغرآن الكريم للإمام أي زكريا بيى الأنصاري» مقيق الشيخ الصابون» دار القرآن الكرتم؛ 
70 
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هاما العرر 


شيء": وأنت الظاهر فليس فوقك شيءء وأنت الباطن فليس دونك شيء...* 7!) وهذا الخبر يثبت 
تنزيهه تعالى عن المكان والزمان؛ ويفهم منه عدم إحاطة العقول بذاته الشريفة؛ لأنه يستحيل في 
حقه؛ وعليه يكون مذهب التفويض والتسليم اسلم والله أعلم. 

ومن الظواهر اللغوية التي لها أثرها في التأويل ما بسمى “بحروف النسق" وأم هذا الباب 'الواو' 
لكثرة مجالها فيه؛ وهي مشتركة في الإعراب والحكم ونعالجها كعلامة دلالية من خلال السياق الذي 
ترد فيه., كما أننا نريد أن نبين أثرها في التأويل عند علماء الكلام؛ وخاصة عند الأشعرية 

والمعتزلة؛ وذلك من خلال عرض مناقشة للمدرستين معتمدين في ذلك على بعض النصوص منها 

قوله تعالى: نما على هللاي نالسر امون غرب» فكب انيه زوكالان 
عَليماً ححكينا ست تنلات حت إن حص رأحة فال تكالإني بت الا سوفن 
7 كا ولك عاك عََاءأبماً) 1 تسر يلقي الزر كن التق يصدرون تعلى للأتر نا إلى 
0 وهذا يعني أن من مات على غير توبة مخلد 
في النارء لأن: الذين يعملون السبئات؛ معطوف علىالذين يموتون وهم كفار؛ وهو ما اعتمد عليه 
الزنمخشري قائلا: ولا يموتون وهم كفار عطف"على الذين:سَوّفوا توبتهم إلى حضرة الموت وبين 
الذين ماتوا على الكفر في أنه لا توبة لهم' ١0‏ وبهذا العطف“فإن مُرئكب الكبيرة مخلد في النار عند 
الزمخشري إذا مات على غير توبة. 

فموضع 'الذين" جر بالعطف على قوله: 'رليسدت التوتة للذين يعلمون السيئات ولا الذين يموتون 
وهم كفار” لال وهدا الإعراب يؤيد مذهب الرمحشري. 

أما الأشعرية فإنهم نظروا إلى الكّص“في 'طا 'شياقكالغام؛ قال الكلبي: 'فإن كانوا كفارا فهم 
مخلدون في النار بإجماع؛ وإن كانوا مسلمين فيم في مشيئة الله إن شاء عذبهم وإن شاء غفر لهه"(3ا, 
وقد عرض الإمام الرازي إلى تفسير هذه الآية في رده على الوعيد به بعد أن ذكر حجتهم فقال: ". 
فغطف الثين يغلمون النبيفات على انين بموتون وهم كفارء والمعطوف مغاير للمسلوف عليه» فثبت 
أن الطائفة الأولى ليسوا من الكفارء ثم إنه تعالى قال في حق الكل: (أونكأغتالف” 2 عذاأيمأ) ؛ 


(ادمشكل ا حديث وييانه: أبر بكر حماء بن ا حسن دن فررك؛ دار الكتب العلمية» يروت حليناذ, سنة 1402م -72/م 
ع 797 

لأكسورة النساءء الآية: ل , 

لأديكنيف + -/ /ص: قلق. 

(4#/-البيان من إعراب غريب القرآدء أنم كر بن الأشارى: تحقيق ال دكتور طه عبد ا حميد طله ومراجعة مصطهى السقاء ا مكنبة 

0 دار الكتاب العرن لتطباعة والنشر سة 739 / م -262 ري ح و2 

ا ب التسهيل أعلوم الثتريار؛ للإهام محمد بن أحمد بن حزي الكلبي؛ دار كنب العريء بيروتء لبنان» الطبعة الثالئة: سنة 
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و يا العرر معرابق أحيم 8404© 
فهسذا يقتضي شمول هذا الوعيد للكفار والفساق؛ ثم أخبر تعالي أنه لا توبة لهم عند ا كن 
يغفر لهم مع ترك التوبة لم يكن لهذا الإعلام معنى' (!) ويفتضي هذا التأويل عند المعتزلة أن من 
مات بدون ثوبة يخلد في النئار. 
وقد رد الإمام الرازي 3) هذا الفهم بما سماه بالعموميات؛ فأشار الكلبي إليها بقوله: إن العذاب 
ثابت في حق الكفار ومنسوخ في حق العصاة من المسلمينء بقوله تعالى: (إنَا نانفأ شرك به 
شرا ون ذلك لمَنّيشا:» 3), فعذابهم مقيد بالمشيئة"* 7ا. ومنه أيضا المطلق والمقيد والعام والخاض 
وير ذلك مما أشرت إليه سابقاء وأطلقت عليه آليات سباق الخطاب الديني؛ وهذه القواعد أو 
الأصول هي التي يجب أن تراعى بعين الاعتبار أثناء التعرض للدلالة النحوية والالتزام بها عند 
المتأمل لأن عملية التأويل في الكلام الإلهي تقتضي ذلك. 
ويتبيين مما سبق موقف الأشعرية وأهل السنة من التفسير الاعتزالي الذي يتجه إلى النص 
القرآنسي ويتناومله من أوجه متعددة؛ والتعرض لجزئيات العقيدة وكان الغعرض الذي يحدوهم هو 
التمكين لعقيدة الإسلام ونصرها وتأبيدا لهيمئة سلطانها وهو تفسير منهجه في الاتجاه إلى اللغة 
والاعتماد عليها وتتبع سير خطاها فيما تتناولدظن 'دلالات. 
وقد استغل المعتزلة 57 الظاهرة اللغوية ودلالة كروك المعاني أثناء تعرضهمٍ لآيات الأحكام: 
كما استغلها غيرهم أيضاء فالتخصيص بالاستثناء بعد /الجمل المتعاطفة بالواو حمثلا -اختلف فيه 
علماء الأصول. وذلك كقوله: أنفق على حفاظالقرآن وأوّقفت على طلاب العلم إلا المقيمين» اختلفوا 
في ذلك: هل يعود الاستثناء إلى جميع ما ذكر قبل إلا؟ أو يعود إلى الجملة الأخيرة فحسب؟ 
فإذا لم تكن هناك قريئة تُدلَ عَلَئْاأن الماد هو" الجملة-الأخيرة فهو الأولى؛ فإنه في هذه بقع 
اح الدلالة: ومنه يلجأ 5 التأريل ومثل السرخسي لما دلت القريية على صرفه وار 
تعالى:! (والذر: لاجذ عون مع لله له لخر واساون ال لني حَمم اله إلا .الح 2 سق أثانا 
انا قيزر بم يتان لاسن نابوام مل فذلكا) 8 فإنه استثناء من الحقيد 0 
لأن التوبة تقسبل من الجميع اتفاقاء وهذا المعنى مأخوذ من نصوص وأدلة أخرى كقرائن صارفة: 


(/ا-اتفسير الكبير ؛ للرازيء قل 43 . 
ا-التفسير الكبير؛ للرازي؛ جل قل 
لاد يرز النساع الآية؛ 40 . 

#أسكاب .مهيل لعلرم النزيل؛ الكلبي ح/ /34/. 

ركم -بنظر ا معنزلة وأصركم ا خمسة ومرقف أهل السنة منهاء عواد بن عبد الله العبة فى عر 7و 229 و2 
كك -سورة الغرقان» الآية: 68 
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0ك ووس 
فس لخي تحر ركبة مؤسةةونة سسلمةإ أذ إلا مرك) (1, فإن الاستثناء في هذه الآية يرجع 
0 الجملة الأخيرة؛ لأن تحرير الرقبة حق الله فلا يسقط بإسقاطهم 2!؛ لأن القرينة شرعية؛ أما إذا 
اختلفت الأدلة ولم يوجد ما يرجّح أحد المعنيين» فعندئذ يقع الخلاف والتأويل. 

ومن أثر الاختلاف في هذه القاعدة قبول شهادة المحدود بالقاف في قوله 0 (والذين يون . 
المخضتات تمك ام كةشهناء داجاار : ف نمانيّجلدكة ان جوم وأرنَ صم الفاستون أستّو 
الذي كبوا من 4 د لمر إنَاطعَفورَحيدٌ) 17 والإشكالية المطروحة في الآيتين: أنه جاء فيها 
ناث جمل متعاطّفة ثم أعفبها استثاء؛ فإلى أي منها يرجع الاستثفاء؟ 

حكمت الآية الكريمة على القاذف بثلاثة أحكام. الأول: أن يجلد ثمانين جلدة والثاني: أن لا تقبل 
له شهادة أبداء والثالث وصفه بالفسق والخروج عن طاعة الله. ثم عقبت الآية الكريمة بعد هذه 
الأحكام الثلاثة بالاستثناء؛ واختلف الفقهاء في هذا الاستثناء هل يعود إلى الجملة الأخيرة: فيرفع عنه 
وصف الفسق ويظل مردود الشهادة أو أن شهادته.تقبل كذلك بالتوبة؟ والقاعدة الدلالية ؛ في النص 
هي: هل الاستثناء الوارد بعد الجمل المتقاطعة يرجْع إلى الكل أو إلى الأخير؟. 

وعند الإجابة عن هذا التساؤل تتدخل العملية التأويلية ومن ذلك تأويل الزمخشري: 'والذي 
بقتضيه ظاهمر الآبة ونظمها أن تكون اثلاتتوصجم وجنت سجداء الشرط كأنه قيل: ومن قذف 
المحصحتات لاخلارهم وردوا شنيانتيم ير يتوه أن بي فاجمعوا لهم الجلد والرد والفسقء الا الذين تابوا 

عن القذف وأصلحوا فإن الله يغفر لهم فينفلبون غير متجلودين والأعردرنين لا مفستقين” !0. 

وإذا كان رجوعه إلى الجميع كما يرى الزمخشري.ء فإنه يسقط الحد وهو الجلد ثمانين جلدة 
وهذا باطل بالإجماع؛ فيتعين أن يرجع إلى الجملة الأخيرة فحسبء وكأن الزمخشري يرى أن التوبة 
تسقط الحد عن التائب وهذا ما يقتضبه ظاهر كلامه؛ وما يعارض ظاهر كلامه أن الله تعالى قد حكم 
بعدم قبول شهادته على التأبيد 'ولا تقبلوا لهم شهادة أبد" فلفظ "الأبد" 'بدل على الدوام والاستمرار 
حتى لو تاب وأناب» وقبول شهادته يناقض هذه الأبدية التي حكم القرآن بهاء والاعتماد هنا على 


(السورة النساء, الآية: 92 , 

ادأساثر الاحنلاف ف القواعد الأصولية ف اختلاف الفقهاء» الدكتور مصطفى سعيد ا خنء مؤسسة الرسالة, الطبعة الثانية» سة 
392/ه -976/م صر: 236. 

5 -سورة النور الآية: # عل. 

1-الكشاف موق /ص: /. 
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#عرابؤق أحمم 48904480 


القرينة اللفظية اللغوية أبدا" (1) أما الذين ردوا هذا التأويل؛ فإنهم قالوا: إن الكفر أعظم جرم من 
القذف والكافر إذا ثاب تقبل شهادته؛ فكيف لا تقبل شهادة المسلم إذا قذف ثم تاب؟ وقال الشافعي - 
رحمه الله -: "عجباً يقبل الله من القائف توبته وتردون شهادته' 2) ورد صاحب الكشاف هذه القرينة 
بقوله: 'فإن قلت؛ الكافر يقذف فيتوب عن الكفر فتقبل شهادته بالإجماع.؛ والقاذف فلا تقبل شهادته, 
كأن القذف مع الكفر أهون من القذف مع الإسلام» قلت: المسلمون لا يعبؤون بسب الكفار؛ لأنهم 
شهروا بعداوتهم والطعن فيها بالباطل؛ فلا يلحق المقذوف بقذف الكافر من الشين والشئار ما يلحقه 
بقذف مسلم مثله فشدد على تحرس مسرن رجا ركنا عي عاق ار 0 

وقال الشنقيطي: 'إن الاستثناء في الآية الكريمة كان ينبغي أن يرجع إلى الكل ولكن لما كان 
ووو لافيت هذا الحق من حقوق العباد لم يسقط بالتوبة؛ فيبقى رد 
الشهادة والحكم بالفسق وهما من حق الله فيسقطان بالتوبة" 4). 

وقد رجح العلامة المودودي هذا الرأي بقوله: ".... إن أسلوب عبارة القرآن يدل دلالة واضحة 
على أن العفو المذكور في جملة؛ 'إلا الذين ثابوا"؛ إنما يرجع إلى جملة: 'وأولئك هم الفاسقون"' لأن 
جلد القاذف ثمانيسن جلدة وعدم قبول شهاديه: جَاء ذكرهما في العبارة بصيغة الأمر: 'فاجلدوهم 
ثمانيسن جلدة: ولا تقيلوا لهم شهادة أبدا" وجاء الحكم علية“بصيغة الخبر: 'وأولئك هم الفاسقون"؛ فإذا 
جاء قوله تعالى: "إلا الذين تابوا وأصلحوااء فإن الله غفور/رحيه' بعد هذا الحكم الثالث مقترناً به. فهو 
يدل بنفسه على أن هذا الاستثناء إنما يرجع إلى الجملة الخبرية الأخيرة ولا يرجع إلى جملتي الأمر 
الأوليين... وليست التوبة عبارة عن تلفظ الإنسّان"تها بل هي عبارة عن شعوره بالندامة واعتزامه 
على إصلاح نفسه؛ ورجوعه إلى الخِيّر. وكل ذلك لا يعلم حقيقته إلا الله. ولأجل هذاء فإنه لا تغتفر 
بالتوبة العقوبة الدنيوية؛ وإنما تغتفر بها العقوبّة"الأخروية فحسبء. ومن ثمة فإن الله تعالى لم يقل: إلا 
الذين تابوا وأصلحواء فإن الله غفور رحيم' فإنه لو كانت العقوبات الدنيوية أيضاً تغتفر بالتوبة؛ فمن 
ذا الذي ترونه من الجئاة لا يتوب اتقاء العقوبة؟ (5) 

والمودودي في تفسيره لهذه الآية؛ لم يغب عن باله قاعدة من القواعد الأصولية وهي أن الأمر 

يفيد الوجود؛ ثم يعلل بقرينة شرعية وهي حكمة التشريع الإلبي من تطبيق الحدود على الجناة حماية 
للانسان لقوله تعالى: (وأحكم يذ القصاص حبة) 19. 


(أكروائع البيان في تفسي رأحكام القرآنء حمد على الصابورر» مكتبة الغزائي» مؤسسة مناهل العرفات؛ طاقاء مسة 0407م - 
07م ب ص: /2. 

8-تمسير الرازي» دار الفكر» بيررت حلبنان: الطبيعة الثاني ج<0)» صر: 7م22 

لأ إلكياف للرغشري» ج 3 //3. 

37أ-مذكرة أصول الفقه للشنقيطيء الدار السلفية؛ ا جزائر؛ صص؛ 230. 

3ك زكر له هذا التفسير الابون في كتابه» روائع البيان ي أحكام الفرآن + 2 عى: 72. 

(-سورة البقرة الآية: 7/ 
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و.امنة بنعدة 0 31 


الإقناع: 
المنهج الأمثل للتواصل والحوار 
نماذج من القران والحديتث 


د.امة بلعلى!!) 


أما قبل هل الصراع بين الإنلام والغرب: يقود إلى أن الخطاب الديني الإسلامي قرآن 
*0* وحديث مفروض,على عقول الناسل بالثربية ويدعو إلى التسليم بدون برهان؟ 

واذا كان يدعو إلى رفض كل ما لا يثبته البرهان كيف تنسجم الدّعوى التي يحملها هذا التساؤل 

بسع حقيقة أنْ الإسلام جاء إلى الناس كافة؟ مما يفترض أن الخطاب القرآني والاقتصار عليه في 

الستعامل كان سبباً في الحباس الفكز.الإسلاسنيء وفي الصتراع الدّائر بين الإسلام والغرب والناتج 

حبسهم عسن أن الفكر الإسلامي ذاته لا ترق ىأدلته إلى مستوى البراهين الكفيلة بإحداث التفاعل 
الإيجابي بين المتحاورين وتشكيل تواصل واع قائم على سلامة الممارسة المنطقية للفكر والثقافة. 


لقد رافق هذه الدّعوى دعوى أخرى ليست أقل خطورة من الأولى وهي أن أساليب الحوار 
بدأت معمعظهور الفرق الكلامية؛ وأنّ الفلاسفة المسلمين هم فقط الذين مارسوا النظر العفلي مما 
يوقفنا عند محاولة فصل الفلسفة الإسلامية عن الخطاب القرآني وإرجاعها إلى أصول يونانية؛ فإذا 
ما أراد المسلمون التواصل مع الغرب بالقرآن وقعوا في الصراع. الأمر الذي يدعو إلى انّهام 
الخطاب بخلوه من أي تصوّر منطقي يفرز الشروط الأساسية للتحاور من استدلال وتعليل فرضتهما 
الفعالية العقلانية الإسلامية التي ليست بالضرورة هي نفسها العقلانية الغربية؛ لأن في ذلك إلغاء 
للتفرد والخصوصية واختلاف الزمان والمكان؛ مع أن ذلك لا يعني أن يتناقضاء لأن التناقض هو 
الفبصسل بين العقلانية وعدمها وخاصة أنه كثيرا ها يوضع الدين في عرف البعض مقابلاً للاعقلانية 


(7أكلية الآداب والعلوم الإنسانية - جامعة مولود معمري/ تيزي وزو ال حرثر. 


205 


وكان الحدود بين النظر العقلي والدين حدود فاصلة. والحق اننا عن ع له الباحثين والمنظرين 
ليها وحدرة 1 فر أذ كيرا هنا ومتير فكينا ؤائدا النظن العقلي يتبيّن عند امعان النظر فيه أنه مستمة 
من معان دينية صريحة!!). 

قد تنطبق هذه الدّعوى وغيرها على الديانة الغربية والتي لا تحئوي نصوصها على قوانين 
الاشتغال العقليء الأمر الذي وسم الخطابات الدينية الغربية بقاعدة "آمن كي تعقل' أمّا الأمر مع 
الخطاب القرآني فمختلف: لأنه اعتمد على الحجة العقلية ووّجّه للقوم الذين يعقلون ويمارسون قاعدة 
'اعقل لكي تؤمن" مقابل "آمن لكي تعقل" فإذا ما تجمتد اشتغال العقل في الخطاب نكون أمام فعالية 
خطابية تتوفر بالفعل وبالضرورة على أمس التحاور الاستدلالية بمختلفة صورها التي ورد بها 
النص القرآأني؛ والتي اي أفكال وطيور منعلدة لفل أهنها الصور الحجاجية 
باعتبارها الصنف الأكثر قابلية للإمساك به. ويمكن التعامل به في مختلف مجالاك: للتذاقك العامة 
التي تيسر التواصل الإنساني؛ كما يؤدي إلى الإقناع الذي يفرض المشاركة بين الطرفين المتحاورين 
دون إكراه؛ وقد تطال اعتقاد المقتنع فيلتزم بما يعئقد به مُحاوره إذا اقتنع برأيه واعتقد بصحة الدليل 
القائم عليه هذا الرأي. 

غير أنّ موضوع الإقناع وإن كان هو فعل العتُور الجاجية؛ فإن الخطاب القرآني حقق هذا 
الفعل بواسطة قوى أفعال الكلام المنجزة من خلال العبارات وما تحققه بدورها من آثار ونتائج مهما 
كانت 0 فإن إيقاعها يبقى إقناع الآخره اليس من باب إحداث الغلبة لطرف على حساب الآخر 
ولكن من أجل الحوار والتواصل. 

لاله اموسرم الآخر باستناده إلى أبن لزاتية وإلى صيغة العلاقات ما بين الشخصية 
يتخ حساسية معينة وخاصة في المُوصو عل لمرايبطلة | السك رن ملم ل 
العقائدي يمكن أن نتعرف على الإشكاليات نفسها التي طرحث عند فلاسفة اللغة والحوار؛ وأهمّها 
إشكالية وجود الآخر ومعرفة الآخر؛ فالخطاب القرأني يحيلنا إليها من خلال الحوار المعرفي الذي 
بحدد نظرة الإسلام إلى الخلاف الفكري بأنه مقولة تفتح كل مجالات التحاور والتواصل لا الصتراعٌ 
والعداء؛ وأن هذا الذور هو جوهر حركة الفكر والإنسان في هذا الوجود؛ وأن نتحاور معناه أن 
نضع حذا للمواجهة؛ لأن الله أراد من الإنسان المسام أن يفكر من أجل أن تنفتح عقول الآخرين على 
ديسن الفطرة؛ وجاء الإسلام من خلال القرآن ليكون دين الحوار الذي يطلق للفكر أن يفكر ويحاور 
الآخريسن على أساس الحجّة والبردر؛ ولقد استطاع المسلمون أن ينفتحوا على العالم من خلال 
ممارسة قواعد الحوار التي علمهم إيَاها القرآن والمتمثلة في طريقة المناظرة 'ومعلوم أن هذه 
الطريقة التي شملت جمسيع دوائر المعرفة الإسلامية العربية تتبنى وظائف منطقية تأخذ بمبدأ 


)عو في أصول ا حرار وبعديد علم اكلام طه عبد الرحمن؛ ص ق5م/ 
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وساب العربيي «آمنة بلهلؤ !80481840 
الاشستراك مع الغير في طلب العلم وطلب العمل بالمعلوم؛ كما تنبني على قواعد أخلافية تأخذ بمبدأ 
النفع المئعدّي إلى الغير أو إلى الآجل'(1). 

ولمّا بعد المسلمون عن القرآن افتتتوا بالحضارة الأوربية التي صوّرت الإسلام ومن منطلق 
الصراع معسه بصورة التطاحسن والعنف وجعلت منه دليلاً على أن الإسلام يرسّخ الحل الأوحد 
والنظرة الأحادية والإقصائية؛ وتأثر المسلمون أنفسهم بهذه الصورة فابتعدوا عن القرآن وجاء الكفر 
في ثوب الاستعمار ليجمّد القرآن في نفوسنا وحياتناء وليوحي إلينا بآنَ طريق الخلاص يتمثل فيما 
استحدثه من مبادئ وفيما أثاره من فلسفات؛ ووجدت هذه المبادئ والفلسفات مجالها الرحب في أفكار 
الجسيل وتطلعاته من خلال الإطار الفكري الذي صنعته أساليب التربية الغربية وغذته مفاهيمها 
الحضارية ووجهث القوى المادية التي يمتلكها الاستعمار. ولقد استطاعت كل تلك العوامل أن تثير 
فسي شخصسيته الشعور بضعف الأصالة الفكرية المرتبطة بجذور العقيدة والتاريخ وتخلق في داخله 
'عقدة الاستغراب" باعتبارها الطريق الوحيد للدخول إلى أجواء العصر والارتفاع إلى مستواه حتى 
أغلق على نفسه باب الحوار2). 

وحين نفكر اليوم كيف السبيل إلى تحويل الافتتان والشك في عقيدتناء لا بد أن نفكر ألا في 
تعسريف هذا الجيل برسالة الإسلام التي قامث على" الحَوَآنء ولا بتسئى لنا ذلك إلا من خلال الوقوف 
على الاستراتيجية القرآنية في الحوار ؤكيف جمدت من خلال سنة رسوله باعتبارها الوجه العملي 
لما ورد في القرآن؛ ولذلك تبدو العوادة إلى_القرآن ملمّة كلما عادت مسألة الحوار في المؤتمرات 
والندوات العالمية إلى الطرح والنقاش. 

إذا كان الإسلام قد جاء لا,لكي يُنضاف ,إلى الديانات_السابقة بل لتصحيحها بعد الانحراف في 
العقيدة؛ فسإن الخطاب الذي يحمّل هذا التَصَحِيحَ كان لا بذ أن يجسّد أساليب التخلي عن صور 
الانحراف والتحلّي بأساليب الفطرة من عقل وحق؛ والمحاجة بما لا يناقض الحواس والعقل الفطري 
السذي يميّز بين المفاهيم والأشياء 'ويدرك أن الأشياء تتمايز في الأذهان كما تتمايز في الأعيان ولا 
يمكن للشيء الواحد أن تكون له من الجهة الواحدة أكثر من حقيقة واحدة37. 

سنكي هة النداللة تداز أن تتجاوز الدراسات الت أقينت الكشف :عن لساليب: الغوار 
وقواعده ومعطيائه على غرار ما فعل محمد حسين فضل الله في كتابه 'الحوار في القرآن' برغم 
أهمية الدراسة في تصنيف بعض النصوص من حيث طبيعة المخاطبين ووضعية الخطاب؛ غير أثنا 
نركز على العبارة القرآنية من حيث هي فعالية خطابية نعيد بفضلها تنظيم منطق الخطاب القرآني 
على ضوء الذراسات الحديثة كالتداولية 873817731101/8؛ والغرض من هذا هو المساهمة في بناء 


0( - - تعديد ا منهج ل تقوم التراث» طه عبد الرخمن عر 27 
2و ا خوار في القرأن» عمد حسين فضل الله ص ب 
أذأ- ا منطق الفطري ف القرآن الكريم» خمرد يشري» ص 42/, 
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منهج علمي يسهم بدوره في المناخ الفكري الذي يسعى إلى التفكير في فلسفة اللغة في ضوء 
اللسانيات والمنطق, وكان الغرب قد توصل بفضلها إلى نتائج بالغة الأهمية بصدد أثر اللغة في 
الثقافة, وأنّ بنية اللفة والفقار أمر واحد ومن ثم 'فاللغة ليست أداة أو وسيلة للتخاطب والتفاهم 
والقوافيال فعسبية وانفا اللفة وسياتنا للتأثير في العالم وتغيير السّلوك الإنساني من خلال 
مواقف1). 

وسوف يمكننا هذا من رد الدعوى القائلة: إن الخطاب القرآني يصف حالة شيء ما أو يثيّت' 
واقعة: وفي الحالتين فهو كله يفيد فائدة خبرية أو بنتج أحكاما مما يفترض فرضها على العقول ونفي 
التعارضء ولقد اتضح الآن وفي ضوء المناهج المعاصرة أن ما كان يعتفد من العبارات بأنها أحكام 
مثبتة إنما يثير إمكانية التفكير فيها بإعطاء النقيضص الذي يحمل العفل على المقارنة؛ ون ما بدا بأنه 
أحكام قيمة أخلاقية يقصد بها إظهار الشعور العاطفي أو إلزام نوع من السلوك إنما يحمل في طيّاته 
ملابسات الحكم الأخلاقي الذي تنطوي عليه. ومراعاة مفامات المخاطبين بحسب فهومهم وعقولهم 

من أجل إقناعهم؛ فكثير من العبارات تتوسل الإقناع في صيع مقنعة لا تسفر عن حقائقها إلا بإدراك 
تملاقات فيما بينها: أو ممارسة آليات في الفهم والتلقي؛ ٠.وبما‏ أننا لا نستطيع أن نحصر أنماط هذه 
العبارات؛ فسنكتفي فقط ببعض الصور / المنطقية لأنولاع الأبلة والحجج التي استعملها القرآن دون أن 
فم ادرة علي حصر كل ها اشيج باد جا كيرة بل بالصرر مل فقطء وذك من أجل 
إثبات أن هناك منطقا فطريا لدى جميع الناس صبيغت به العباراث القرآنية والحجح التي تحملها: 
وذلك لدى سليمي الفطرة في جمبع الأزمنة والأمكنة-ما. عدا أصحاب العقول الفاسدة. ولا عجب في 
ذلك ما دام القرآن اعتبر العقل القوة-القادر: ه الصالحة للحكم على الأشياء والميزان الذي توزن به 
القضايا وفسادها. وكان لا بد لهذا الحظاب الذي يخَتَرٌم لعفل أن يصيا اغ«ضياغة يفتضيها العقل حتى 
ليصح لنا أن نقول: إن الخطاب الفرابي هو عفل من خارج. لدلك أكد الله في أكثر من موضع دور 
الحجة في الإقناع وبطرق مختلفة؛ أي بحسب قدرات الناس العقلية والعاطفية؛ فمنهم من يقنع بالفكرة 
عن طريق استهواء العاطفة وإيفاظ الشعور فيهتدي إلى المعرفة وإلى الحكم عن طريق تَأْمّل باطني 
في الحجج.؛ ومنهم من لا بذعن لغير البرهانَ المباشر ويستخدم الاستدلال المنطفي كالقياس والتمثيل 
والاستقراء؛ ومنهم من يقنم كما يقول سيد قطب ' بعالم حي منترع من عالم الأحياء لا ألوان مجرّدة 
وخطوط تصوير تقاس الأبعاد فيه والمسافات بالمشاعر والوجدانيات؛ فالمعاني ترتسم وهي تتفاعل 
في نفوس آدمية حيّة؛ أو في مشاهد من الطبيعة تخلع على الحياةا"؟. 

ولا يعني هذا خلوّها من قوة الإقناع» بل هي طريقة أخرى في الاستدلال تدعو إلى النظر 
وإعمال العقلء لأنّ القرآن كلام موجه للجميع تفهمه العامة بما هو عليه كما تفهمه الخاصة بما 
تتوصل إليه من العمق في الفهم لأن 'طباع الناس متفاضلة في التصديقء؛ فمنهم من يصدق بالبرهان 


به نظرية أفعال الكلام 1 سنين» ثر“مة عيد القادر فينبج 5 
. 1 1 0 - 
ور 5 ير لشي في القرآن الكرم سياد قطب) ص لال . 
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د.آمنة بلغلق 2 


ومنهم من يصدق بالأقاويل الخطابية كتصديق صاحب البرهان بالأقاويل البرهانية7!). كما يذهب 
الزركشي الذي اصطنع البرهان للتعريف بعلوم القرآن إلى أنّ القرآن قد اشتمل على جميع أنواع 
البراهين والأدلة والحجج وما من برهان ودلالة وتقسيم وتحديد شيء من كليات المعلومات العقلية 
والمتمعية الآ وكثاب ابه فد نطق بداةا. 

وإذا كانث الحجة هي القضية أو النسق من القضايا التي تقتم لصحة قضصية أخرىء؛ أي مقدمة 
البرهان التي تعرف أيضاً باساس البرهان. فقد أكد القرآن الكريم عليها في أكثر من موضع وبمعان 
مخستلفة؛ أرقاها الحجة البالغة التي أقامها على العباد في قضية الإيمان والكفر في قوله تعالى: (قل 
ذلله الحجة البألفة فلوشاء مراكم أجمعين) ودعا المؤمنئين إلى ضرورة التصذي بالحجة وتحصيل 
الإفسناع المرتكز على البرهان والأدلة التي لا تناقض العقل؛ فيكون بها الظفر عند الخصومة 
والسنزاع؛ مثلما يكون بها التواصل عند النحاور والجدال بهدف الوصول إلى الحق؛ : حتى إن الحوار 
والجدل ذاته يصبح حقاً طبيعياً أمام الله الذي يعلم كل شيء كما في قوله تعالى: (يومرتأ بي حكل نفس 
تحادل عن ننسها ونوفى حكل نفس ما عملت وهسلا بظلمون) النحل 111. 

إن القرآن الكريم منهج المسسام'في الحياة أرَاد الله أن يجعل منه منهجاً لإحداث التواصل 
والستحاور» لذلك جعله في صيغته اللَغوية خطاباً منطقيا من حيث هو معان متلقاة في لغة يفهمها 
البشر هي اللغة العربية 'من حيث هي واردة-في_مبان يدرك _منها الناس المعاني المراد تبليغهم إياها؛ 
لكن بحسب اصطلاحهم على تأدية المعاني الْتّيّيمكنهم أن يدركوها بواسطة المباني التي تتخذها 
الطبيعة البشرية طريقاً للوصول إلى هدّه-المعاني:أو إلى تبليغها'9!. ولذلك فإن الصور المنطقية التي 
استمعملها هذا الخطاب ليست واردة فيه 'بحسب“مدارك” النبي فتكون هذه الصور متطابقة تماما مع 
هذه المدارك كما قد يعتقد البعضء بل إن الصور المنطقية التي استعملها القرآن في صور يستعملها 
عامة ا موحي كر الخطاب7). 

إننا في هذه المداخلة لا نتطرق إلى قضية أن القرآن كلام الله وكيف جارى كلام العرب؛ فهي 
مسألة خاض فيها علماء الكلام لأن الذي يتصل بمطلبنا هو البناء» وإذا بقينا عند هذه الظاهرة 
وخاصة فيما يتعلق باللغة وتبنينا قاعدة الإعجاز بالصفة التي تقول 'سليم بأن اللسان العربي استعمل 

في القرآن الكريم بوجوه من التأليف وطرق في الخطاب يعجز الناطقون عن الإتيان بمثلها عجزا 
د يؤدي إلى أنْ يتوقف المنحنى المنهجي عن الوصول إلى نتائج معيّنة ونقع في النظرة 


00_- فصل المقال» ابن رشد» ف لوال . 

2 البرهان في علوم الغرآن الرّركشي؛ ج2 ص 4ل. 
(3)- ا منطق الفطري في القرآن» مود يعقري؛ ص 'ل/ . 
نفس الرجه 
: 2 نهد 

ليك ماديا ا منهح ف تفرم النراث» عله عبد أ رمن » ص كل2ك. 
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التفاضلية التي هي منهج من يفرضص الحقائق على العقول فرضاء فتستهجن الحقائق ة في الوقت الذي 
تستهجن فيه المنهج. 

اننا تعثبر أنّ الأغنسة النست مجرد آذآة للتمبير :عن الأغراض .الخارجية فقط وإنما هي أساساً 
"حقيقة حوارية يتواجه فيها عالمان لغويان مخظفان يصيران تتريجياً إلى التداخل فيما بينهما فتنشق 
من هذالغة متجددة تحمل معاني غير مسبوقة؛ وبهذا يكون الفهم في نهاية المطاف عبارة عن 
تفاهم!'). وإذا كان الوجود الحقيقي للغة هو وجود حواريء فهذا يؤكد المنطق الذي بنيت عليه لغة 
القرآن من حيث هي لغة وحجّة بالغة بحسب ما ذهب إليه دارسو الإعجاز القراني؛ أو ما يمكن أن 
يندرج ضمن ما تسعى إليه سيميائيات التواصل بدراسة أساليب التواصل أي الوسائل المستعملة قصد 
التأثيرء وهذا يعيدنا إلى الوظيفة الأساسية للّغات!3). فالخطاب البرهاني | و الحجاجي يهدف إلى 
التافير على مواقف وسلوكك مقاطيين أو جمهور» وذلك يجعله يتقيل ملفوظا معنا أو نتبجة معيئة 
بالارتكاز على ملفوظ أو ملفوظات أخرى (معطاة؛ سبب؛ برهان) والشكل النموذجي القاعدي 
للبرهنة أو الحجاج يتمثل في الربط بين المعطيات والنتيجة؛ كما أن هذا الربط يمكن أن يكون 
نكا سبراعة أو كملا بوابيظة ضاق آء ملده ركرى العطاة في الظافرة وللنيئد يو المهز 

أغلب الأحيان؛ أما العناصر الأخرى المكؤّتة'للفقطع الحجاجي فهي تتأرجح بين الظهور 
والإضمار!0, 

وتعود أهمية الحجاج في الدراسات الحديثة إلى العودة القويّة للبلاغة تحت تسمية البلاغة 
الجذسه6 حي ركزت على جانبين هما البيانوَالْحَجَاجٍ كوسيلةأساسية من وسائل الإقناع. ولذلك 
يمكننا أن نعتبر الخطاب القرآني خطاباً حجاجيا لكونه جاء ردأ على خطابات تعتمد عقائد ومناهج 
فاسسدة؛ وهو كتاب لا يأتيه الباطل من بَبّن يديه.ولا من" خلفة لإدلكَ'احكنابلا ربب فيه هدى للمتتين» 
البقرة 2. فهو يطرح أمرا أساسيا ويتمثّل فى عقيدة 0 ويقم الحجج بمسئويات مختلفة والمدعمة 
لهذا الأمر ضد ما يعتقده المتلقون من مشركين ٠‏ ملحدين ومنكرين للنبوة والمعاد ومجادلين. ولعل في 
اختلاف مستويات التلقي هذه ما يؤكد الصفة الحجاحية للأران: لأنها خاصية أساسية من خصائص 
الخطاب الإقناعي الذي يعرفه الدرس الحديث من الناحية الوظيفية من حيث إنه موجه للتأثيو على 
آراء وسلوك المخاطب. وذلك يجعل أي قول مدعم صالحا أو مقبولاً بمختلف الوسائل؛ ومن خلال 
مختلف الصّيغ اللغوية إذا اعثبرنا أن هذه الصيغ هي أفعال كلام تمارس وظيفة الإقناع من خلال 
فوتها الكلامية التي تتجلى بدورها من خلال طرائق منطفقية في البناء والربط والعلاقات الاستدلالية 


َك عبد ال رحمس» فقه الفلسفةء -/, ص 7/0 
- 020 م 6 عتنذق ”ع بقع الا عاندتا علو و أمتسقد م[ أ مناع نومام سرامن ] 
6 معو ألم 
-يسراجع "موذج ال مقضع البرهان (ا خحاحي)” عباد القاد. وزبدة حلة اللغة والأدب» جاممة ا جزائر, المدد 2/, 2297 /؛ ص 
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هي ا العرر آمنة بلعدؤ 288480 
التي يمثّل الحجاج أبرز مظاهرها؛ لذلك سوف نركز في هذه المداخلة ومن خلال النماذج على بلاغة 
الإقناع المتجلية في أفعال الكلام ذاتهاء ثم نخلص إلى رصد أهم الصور المنطقية وآليات المحاجّة في 
القسرآن ونختمها بنماذج من الحديث النبوي الشريف باعتبار أن الخطاب النبوي دلائل على الأحكام 
القرآنية. 

1-بلاغة الإقنام من خلال أفعال الكلام: 

ليست مهمتنا هنا رصد مختلف أفعال الكلام 0370188 08 30185 من خبر وإنشاء؛ لأنّ كل 
كلام قائم على هذا 0 المتعلق بالرسالة الموجهة إلى مخاطبين معيّنين من أجل بلاغ 
معتقد أو إسلاغ معرفة أو تبليغ وجهات نظر. ولكننا نركز على قوى أفعال الكلام 2065 
0005| أي ضسروب العسبارات التي لها صفة المواضعة وقوتها وقيمتهاء كما نتطرق إلى 
لوازم أفعال الكلام هذه 8]10610101188م 30165 الثي تدل على أن ما يحدثه الفاعل طبقاً لقول ما 
يكون إنفاذه تامأ ووقع الفراغ منه كالحمل على الاعتقاد والوصول إلى الإقناع أو الثترك!!). 

يتعيّن علينا إذن أن ندرك العلاقة بين القائم.بفعل القول وتحقيقه وبين آثاره ونتائجه؛ ويتجلى 
هذا خاصة في تلك الحوارات الموحودة.في'القرآنَ 0 

حواراً مسع مختلف أصناف المخاطبيخ. فإن النتائجوالآثار تتجلى من خلال ردودهم الواقعة أو 
المفترضة أو من خلال ما ينتج عن أفعال الكلام ذاتها على الرغم من أن أوستين 0517م يرى 1 
'نثائج حدوث الفعل ليست من صنف القوك-ولامَن صننف رقوّعه على وجه من الوجوه'7”) لأن لازم 
فمل الكلام يكون مفهوما من الخارج ومن قرائن الأحوال؛ ونتيجة لآثارهاء فهو إذن بمثابة النتائج 
المحصل عليها من متضمنات القوك التي .هي في :الأصل: مترئبة_عن'تلقي فعل الكلام وليس عن فعل 
الكلام ذاته بدليل أن ما يفهمه ويتأئر به متلق في سياق قد لا يحدث عند متلق آخر. 

هي إذن دواعي الإقناع والنفوذ الخاص بصاحب الكلام وسريان الأثر إذا ما أدى إلى نتائج 
معيّنة؛ وسواء تعلق الأمر بالخبر أو الإنشاء فإن قوة أفعال الكلام تكمن في الأثر الذي يتولد من 
القمول والذي لا يتحقق بدوره إلا بأمرين اثنين هما: بيان وجوب مطابقة الكلام لحال السامعين 
والمواطن التي يقال فيهاء والمعاني النستفادة من الكلثم: طنمنا بمعوفة القرائك 37 .وسنوف شثل أولا 
بسورة الرحمن لطابعها الموغل في العقائدية باعتبارها تعالج قضية التوحيد والإيمان وموجبة إلى 
في المؤمنين والمنكرين من الإنس والجن؛ ثم لهيمنة الجمل الإخبارية التي لم تمنعها من أن تكون 
أنموذجا للإقناع والحجاج. 

يمكن تقسيم سورة الرحمن إلى أربعة أقسام: 


7ك يراج عأرسنين, ص ا 
ارهد نفسنه» ص قا ل/. 
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ابراه ب لعر بسي جه 77 


القسم الأول من الأية الأولى إلى الآية الثلاثين وهو يتعلق بذكر عجائب خلقه تعالى. 
الفسم الثاني من الآية الثلاثين إلى الآية الخامسة والأربعين؛ وهو يختص بذكر النار وأهوالها. 
القسم الثالث من الآية الخامسة والأربعين إلى الآية الواحدة والستين ويتعلق بوصف الجنتين. 
القسم الرابع من الآية الواحدة والستين إلى الآية الثامنة والسبعين؛ وهو يختصّ بوصف ما 
دونهما من الجنتين. 
فالمتمعن في هذه السورة يلاحظ أن العلاقات بين العبارات الإنشائية والعبارات التي تثبت 
الأحكام مباشرة كالعبارات الخبرية التي يتمحور حولها القسم الأول وغلبة العبارات الإنشائية في 
القسم الثانيء أي علاقات منطقية؛ فتعداد نعم الله يقتضي الأسلوب الخبريء ثم الانتقال بتوجيه 
الخطاب إلى المتلقي أي الثقلين (الجنَّ والإنس) الذاكرين لهذه النعم, لذلك ا و 
عذاب على نكر انهم وجحودهم؛ فجاء الأسلوب الإنشائي مناسباً لمعاني التوبيخ والتقريع والتعجيز 
الواردة. أما القسمان الثالث والرابع» فيتراوحان بين الخبر والإنشاء استجابة لمعاني التقرير 
والوصف من جهة؛ والتوبيخ والتقريع من جهة أخرىء فيكون الإنشاء تابعا للخبر الذي يؤكد على 
الإقفرار بوجود نعم الله لتكون بمثابة الحجة التي تقدم لإقناع المتلقي كلما حصلت فائدة الخبر والتي 
ترتبط بمن يوجه اليه الكلام حين يكون جاهلاً لحكمه: “أ لمطيمونه؛ فيراد من ورائه إعلامه بأشياء 
فعندما نتأمل أيات القسم الأول نلاحظ أنّ الجمل الإخبارية كليا ؛ وردت خالية من أدوات التوكيد 
فالله يخبر عباده بالنعم التي منحيم إب 'ها على سبيل”التعديه والتفرير؛ فجاء الخطاب على أساس أن 
المتلقي خالي الذهن من الحكم؛ ٠‏ وبعد ذكره هذه العم لا. ينيغي الإنكار ويسيمى هذا الضصرب من الخبر 
ابتدانياء وهو ينسجم مع منطق ) التنقي كب لفكتي ملحي عند لكر أن يعرف ولاو هنا 
يتحقق قانون الإفادة؛ الوسيلة المنطقية التي تسق ابأوامر والنواهي أو التوبيخ واتارع. . ومن نم 
فتعديد النعم يدخل ضمن الاستدلال بالتعريف؛ وهو أن يؤخذ من ماهية موضوع القول د ليلا للإقناع. 
فذكر صفة الرحمانية (الرحمان) ثم م أحصاء القدرة على خلق الكون بما في ذلك الإنسان! لأن أصل 
النعم يعود إليه. أما قوله (خلن /لانسان من صلصا| ل ححالنخار) الآية 14 فيندر ج ضمن الاستد لال 
بالتخصيص بعد التعميم؛ فكأن الله يقول للإنسان: إن لم تكن تدري حتى ممّ خلقت؛ وقد خلقتك من 
صلصال كالفخاره ففي العبارة إخبار وإفادة وشمول؛ فإلى حانب إخباره بجهله حقيقة خلقه؛ زوده 
بأكبر قدر ممكن من المعلومات في حدود الإفادة التي تتجلى في وصف خلق الله تعالى للإنسان. 
وفي القسم الثاني من السورة ونتيجة لإنكار بعضهم لتلك النعم دُعمت المبارات بالسين الني تفيد 
التوكيد إسغرغاكم أها اثثلان) الرحمن 31 كما يعكس التعديد ذلك التوكيد أيضاً؛ إذ كلّما ذكرت 
نعمة من النعم ازداد الغبى توكيداا وكان ) التتالي جاء بحسب درجة إنكار المخاطب فيكون زوال 
الإنكار موازياً لذكر نعم الله عليه في كل مرة؛ وذلك من رحمته تعالى! ؛ لألك كانت الآية الأولى من 
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"الرحمن" تخالف مفتضى الظاهر الذي يقتضي منطقه أن يقابل الإنكار بالغصب والتهديد. لكنّ رحمة 
الله وحكمسته سبقتا غضبه. كما أنه بدأ بالعام لخلق الإنسان والكون والسماء والأرض وبعد ذلك بدأ 
يخصّص ويعطي التفاصيل ليقتنع الإنسان أكثر فأكثر وهذا الانتقال من التعميم إلى التخصيص هو 
كذلك نوع من الاستدلال الذي يمكن تلخيصه في الصورة بما يلي: 
أ-بما أن الله سبحانه وتعالى خلق الإنسان وسخر له كل هذه النعم من سماء وأرض وبحر 
وجزاء من ثواب وعقاب. 
بحوبسا أن الإنسان لا د يستطيع خلق أي شيء؛ فإن النتيجة المنطقية لهاتين القضيتين أنه لا 
ينبغسي للإنسان أن يكذب؛ أو ينكر عظمة الخالق وفوته وجبروته؛ كما يمكن صياغة عدة 
استدلالات أخرى تخرج إلى نتيجة مشتركة؛ فإذا كان لا يمكن التكذيب بالنعم أو إنكارها 
ولا بد للإنسان أن يؤمن بالله خالق كل شيء؛ وأن الإنسان مآله الفناءء ولا يبقى إلا وجه 
الله ذي الجسلال والإكرام إذن: (تبامرك اسم مرءك ذي الجلال وأ (:حكررار) الرحمن 87. ولقد 
خرجت معاني الخبر إلى أغراض يقتضيها سياق الكلام وجسدت قوى أفعال الكلام التي لا 
بد أن تسفر عن نتائج وآثار في نفسية” المُتلقي. وقد كانت هذه الأغراض منسجمة تماما مع 
سريان الأثر في نفسية المتلقي“غند ثلقئ' الخطابء فكل آيات القسم الأول تدل على التنبيه 
إلى قوة الله وسلطانه وجبروته من خلال ذكر غجائب خلقه كقوله (والسماء مرفعها ووضع 
الميران» الرحمن 7. ومسن-خسلال أمسئلة-التعظيم كقوله لإول الجواس المنشبات سيف البحس 
كلأعلار) الرحمن 24. فبعد هذه العظمة لا ببقى.للإنسان إلا أن يتأمّل وحدانية الله 
فيدرك أنه مهما بلغ من قوة. فهر عَاجِلَ أمَام-قوة اله وَجِبَرّوته. والتشبيه الموجود في الآية 
فيه كما يقول السيوطي من العظم والفوائد و"القدرة على تسخير الأجسام العظام في ألطف 
ما يكون من الماء وما في ذلك من انتفاع الخلق بحمل الأثقال؛: وقطعها الأقطار البعيدة في 
المسسافة القريبة؛ وما لازم ذلك من تسخير الرياح للإنسان؛ فتضدمن الكلام بناء عظيما من 
الففر وتعداد النعم7!). وبعد ذلك برزت أغراض الوعيد والتهديد من خلال ذكر النار 
وأهوالها والترهيب والتعجيز ثم التوبيخ والتقريع في قوله (فيومئ ذلا .سال عن ذبهإنس 
ولاجان» الرحمن 39 أي بعد التكذيب والإنكار لا يسأل المجرمون عن ذنوبهم؛ وكأن نفي 
السؤال هو 'استخبار محض عن الذنب"3) ثم بعد الزجر جاء الترغيب في الجزاء نحو 


8 - الإنقان في علوم الغرآنء جلال الدين السيوطي» +ء ص /ه. 
عه ررح ا معان في تعسير .ف رآن العظيم والسبع الثان» الالورسي: عند ق/, 30 قل /. 
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ابا العرر 


إن التدرّج في الأغراض يوحي بالمنطقية في التعامل مع النفس البشرية من أجل إقناعها؛ حيث 

إنه لا يجب إعطاء معلومات دفعة واحدة؛ إذا كان المخاطب خالي الذهنء فما بالنا إذا كان 0 
مرتبطأ بهدف تغيير اعتقاد وإزالة الجحود والإنكار؛ الأمر الذي اقتضى امنزاج الخبر بالإنشاء 
وخاصة في الآية الاستفهامية المتكررة (إذبأي0 كما تكذبان) فكانت اللازمة التي تفصل 
الأغراض الخبرية المذكورة سلفاًء وهي وإن تكررت إحدى وثلاثين مرة فإنها لم ترتبط بأصل 
الاسئفهام الذي هر الا ا 
بما قبلهاء ولذلك زادت على ثلاثة؛ ولو كان الجميع عائدا على شيء واحد لما زاد على ثلاثة لآن 
التأكيد لا يزيد عليهما لذا تعددت مستلزمات الاستفهام في هذه الآية وذلك لتعدد مقاماتها وسياقاتها 
المرئبطة بموضوع الخطاب وطبيعة المخاطبين من منكرين ومؤمنين» بل إن المنكرين لم يكونوا 
على درجة واحدة؛ فهناك من يؤمن بعد التوبيخ» وخلاك من رازم اراق إلى ذلك التوبيخ 
التخويف والتهديد وهكذا. ولذلك ارتبطث آية الاستفهام هذه في القسم الأول بتجديد التوبيخ ثم خرجت 
إلى معنى التخويف والتحذير مما سيلقونه يوم القيامة وتأكيد عجزهم من جديد عن عدم قدرتهم على 
الفرار من عذاب الله؛ ويظهر ذلك في قوله (رسثل علبحكَنا شَوَاظمن نام ونحاس فلا تمئصرإن) الرحمن 
5 لكن على الرغم من هذا الضعف والعجز؛ فما يزال هناك/من يكذب بالله؛ لذلك خرج الاستفهام 
بعد ذلك إلى التهديد؛ والئهديد كما يقول الالوسي: 'اللطف والتمييز بين وا بالجزاء 
والانتقام من الكفار من عداد الآلاء"27). أما في آيات آلقَتمين اثالث والرابع والتي تختصّ بوصف 
الجنتينء فقد خرج الاستفهام في الآية المتكزر: إلئ: مغنى التقرير بوجودٍ كل تلك النعم في الجنتين. 
فالاستفهام كما هو واضح يلعب دورا كبيراً في الإقناع”وخاصة” قي العملية الحجاجية نظرا لما يعمله 
من جلسب المتلقي إلى فعل الاستدلال؛ بحيك إنه يشركه بحكم قوته وخصائصه التي تخدم مقاصد 
الخطاب» ويلعب دورا أساسيا في الإقناع بالحجة. وسورة الرحمن نجد حوالي نصفها استفهاما بلاغيا 
خرج كله إلى أغراض يقتضيها حال المنكرين وسياق الحديث؛ فكأن تكرار الآية ينسجم مع تكرار 
عملية التكذيب في الواقع؛ وإذا نظرنا إلى هذا الاستفهام من الناحية الحجاجية؛ فنجده يخضع إلى 
الترتيب العكسيء حيث النتيجة-الحجة؛ وحيث يمكننا صياغة البنية الحجاجية كما يلي: 
(نأيالا١‏ ررحكما تكذان)-النتيجة. 


سبلو انيان يمنا لعريز عديق» ص 2 ا. 
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اليا العرر «آمنة بلعلق :28428484 

(الرحمن علم القرآن 

خلقلإنسان 

علمهالبيان 

الشمس والمّم تحسبان 

والتجسم والشحى سجدان 

والسماء مرفعها وضع المينران 

ألا تطنوا سيف المي ران 

وأقيموا الومرن بالّسط ولا تحخنسسروا المبنران (الحجج) المقدمة 

والأمرض وضعها الآنام 

فيها ناحكبة والنخل ذات الأسكمار 

واحب ذو العصف والريحان» 

ويمكن أن نقرأ ما سبق بما يلي: 

لا يمكن التكذيب بأية مطيكة مسر يفَة الالال مالصسطن طلم القرآن.. والحبْ ذو العصف 
والريحان 6 ومن نم م الاستفهام جاء ليؤدي وظيفة تداولية تمل في إقناع المتلقي من خلال خروجه إلى 
الأغضراض المذكورة. كما أنه من جية أخرى وباعتبار ه فعلا كلاميا مكررا ففي ذاه يؤدي هذه 
الوظيفة الإقناعية 'واللافت للانثباه في تعامل المفسرين مع التكريرء أنهم لم يكتفوا بتتبعه كوسيلة 
ربط أجزاء الخطاب بعضها ببعضء بل اعتنوا إضافة إلى ذلك بدلالته. فبالإضافة إلى مساهمة هذا 
التكرير في تماسك الخطاب فإنه يؤدي وظيفة أخرى هي تأكيد الحجة"!) لذلك قال الألوسي في سياق 
تفسيره لهذه السورة بار ن التكرار "إلما حسن للتقرير بالنمم المختلفة والمتعددة؛ فكلما ذكر الله نعمة 


أنعم بها وبّخ على التكذيب عليهاء كما يقول الرجل لغيره؛ ألم أحسن إليك بأن خولتك في الأموال؛ ألم 
أحسن إليك بأن فعلت بك كذا وكذا فيحسن فيه التكرير لاختلاف ما يقرر به(2). 


إن تكرار الاستفهام في هذه السورة يبيّن أنها لم تنزل بعد إنكار ولق أن كد كفيك واحد؛ وإذا 
كانت أنواع الإنكار متعددة؛ وأحوال المكذبين مختلفة؛ فإن ذلك يقتضي صداغة خطاب يقيمه البعض 


00م - لسانيات النصس, محمد خطاي» ص 4/77 . 
و - روح ا معان؛ الألرسي» ج27 ص 27. 
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في ظاهره؛ ويؤثر في البعض الآخر من خلال بعض متضمناته ويعطي آخرون فرصة تأويله؛ لذلك 
نجد أنّها أخذت في الاعتبار كل ردود أفعال المخاطبين؛ ولعل في الآية إتبارك اسم ربك ذي الجلال 
والإكرام) ما يوحي بأنَ الإقناع بوجود الله؛ والإقرار بقدرته يقتضي التفكير في نعمه؛ ففيها 'تنزيه 
وتقديس له تعالى؛ فيه تقرير لما ذكر في هذه السورة الكريمة من آلائه جل شأنه الفائضة على 
الأنام؛ فتبارك بمعنى تعالى اسمه الحليل الذي من جملته ما صدرت به السورة من اسم الرحمن 
المنبئ عن إفاضة الآلاء المفضلة؛ وارئفع عما لا يليق بشأنه من الأمور التي من جملتهاء جحود 
نعمائه وتكذيبها. وإذا كان حال اسمه تعالى بملابسة دلالاته عليه سبحانه كذلك؛ فما ظنك بذاته 
الأقدس الأعلى"!1ا. 

والخلاصة: أن دور أفمال الكلام الخبري منها والإنشاء في الإقناع» إنما يكمن في تلك 
المستلزمات الخطابية التي تؤول إليها وتحذد من السياق؛ وهذا يعني أنه ليس خطابا مفروضا على 
العقل والوجدان دون أن يسترك للمخاطب فرصة التفكر والاستدلال بالاستقراء والاستنباط. وإن 
الآليات الاسددلالية التي ينطوي عليها الخطاب القرآني هي في جوهرها تقنيات حجاجية؛ وإن في 
تكرار الاستفهام محاولة لإدارة حوار داخل النفس للاعِتزاف بقدرة الله؛ وتكون النتيجة التي تنطوي 
عليها أفعال الكلام والتي أفاضت الحديث حول قدرتة؛ وتصرفة/في الكون» وارتباط كل شيء به مما 
يتتصل بالوجود والإنسان؛ تكون إذن مبإقفاً تحاكم فيّ,المنكر ويشعر بضلاله دون أن يحس 
بالمواجهة:؛ بل يشعر بكل ما أثاره الخطاب, وما لم/يثره؛ فيقنه دون إحساس باستلاب الحرية فيما 
يعئقد بدون ضغط ولا إكراه لا تتجاوب معة"التفت؟ وذلك"ز"جم إلى أن قانون الشمولية 101) 
(1016أ0'6<53105 الذي هو من قوائين اتذداب_مييمن بحكم ما تعطيه العبارة من أخبار وبأفسى 
ما يمكن 'وإنه من خلال قانون الشموّلبةمُذاكدرك إلى“ أي درج يفتولباً اشتغال الخطاب أو يبتعد 
من المنطق"2) وخاصة إذا تعلّق بقانون 'الإفادة المرتبطة بأقصى ما يمكن من الأخبار التي توجّه إلى 
المخاطب. 

غير أن خروج أفعال الكلام للدلالة على معان أخرى هدفها التأثبر يمكن أن ننظر إليه على أنه 
من الآليات الاستراتيجية الإقناعية في القرآن؛ وهي آليات كما رأينا في سورة الرحمن تقوم على 
حمل المخاطب على استنتاج معان تدفعه إلى الاقتناع دفعا. ولقد استعمل القرآن الكريم أساليب 
مخطلفة في مخاطبة المنكرين والمشركين والجاحدين والمنافقين تراوحت بين اللين والشدة والحجة 
والتضمين؛ وقد أفاض في أساليب الحوار هذه الشيخ محمد حسين فضل الله في كتابه (الحوار في 
القرآن) للك سنركز على ظاهرة متضمنات القول التي ربطها العرب ببلاغة الخطاب كما عدوا 
التضمين من مباحث علم المعاني؛ وهي تندرج ضمن الطابع التلميحي للخطاب؛ وقد ميز الرمائي 
3 رو العاق الالوضي 7ل ع وار 


لل موزروم ووومو2 عبزم/1)| تسنمعكزل ء| "توم عانوا لمعه لتمعانع ان عنامال مننوخ م1071 
9 م 1990 
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8 لبر مده , العر د.آمنة بلعدؤ ‏ 288519180 
في كتابه (النكت في إعجاز القرآن) بين وجهين من التضمين: أحدهما ما كان يدل عليه الكلام دلالة 
الإخبار في كلام الناس؛ والثاني ما يدل عليه دلالة القياس في كلام الله ع وجل خاصة:؛ لأنه تعالى 
لا يذهب عنه وجه من وجوه الدلالة. كما يبيّن أن كل آلية من القرآن الكريم لا تخلو من تضمين لم 
يُذكر باسم أو صفة؛ فمن ذلك (إبسم الله الرحمن الرحيم) التي تضمن التعليم لاستفتاح الأمور على 
التبرك والتُعظيم لله بذكره؛ وأنه أدب من آداب الدين وشعار المسلمين؛ وأنه إقرار بالعبودية 
واعتراف بالنعمة التي هي من أجل نغمه17). 

وسنقف على شكلين أقرتهما التداولية الحديثة هما؛ الافتراض المسبق والقول المضمر؛. 
باعتبارهما يجمندان البعد التلميحي للخطاب. وما لهذا البعد من أثر في العملية الحورارية وفي تغيير 
المعتقدات؛ وممارسة فعل الاقتناع من دون سلطة ظاهرة. فالافتراض المسبق يتعلق بالبئى التركيبية؛ 
أي انه يدرك عن طريق فك الرموز اللغوية المكوئة للقول؛ ويعرفه 0006001 بأنه العنصر الدلالي 
الخاص بالقول"27) وهو يشكل فعلاً كلامياً خاصاً لأنه يعتبر شرطاً أساسياً لقيام حوار لاحق في أي 
ذحان أل مكيياكة وبتت طبيعة القارتيق الخطات كنا حو الشان مكل بالنسية إلى قراء القطاب 
الفرآني في العصر الحديث؛ وبهذا يمكن. :له أن يسهم في تغيبر إمكانية الكلام عند المتخاطبين. 
فالافتراض هو جزء من مرجعية الحواز المرتبظة بمنطقية البناء النغوي» فإذا أسفر الخطاب عن 
افتراضات مرفوضة فإنه سيفقد دوره الثأثيري؛ أمًا إذا“استنات إلى نسق من الاستنتاج المنطقي الذي 
تفرضه التراكيب اللغوية للخطاب إفإنه يوك إلى التي اصل والحوار ؛ ومن ذلك في القرآن خطاب 
موسى عليها السلام في قوله (واخي هآموَن هتصح مم نولنااً تأمرسله معي مردء! نصدقني إنيأخاف أن 
بكدبون) القصص 4. فيفترضّن بي“هذه الآية أصربنى 4# اطلب القصاحة والبيان من أجل 
الإقناع؛ لأنّ القوة المادية لا تصمد أمام جبروت فرعون الذي قال عنه تعالي: إن فرعونعلاسيه 
الأمرض وحمل اهلها شيعا ستضعف طائفة مهم يذج أسناء هسم ويستحبي نساءهم إنه حكان من المفسدين) 
القصص 4. 

إن طلب الفصاحة يدل على قيمة الخطاب في الإقناع؛ لذلك نجد موسى في موضع آخر بقول ( 
واحلل عمّدة من لسأني هوا تول) طه 28-7: ففي تنكير العقدة يُفترض أن طلب حل بعضها بقدر ما 
يستطيع أن يفهم عنه فهمأ جيّدأ ولم يطلب بذلك الفصاحة الكاملة (المعجزة) أما الافتراض الثاني 
فالعقدة مثلما يذهب إليه الزتمخشري جاءت نكرة كصفة؛ وكأنه قال عقدة من عفد لسائي(2. 


7ك الكت ف إعجاز القرآن» الرمان»؛ ص 02/-037/. 
لقك زق و وإسوج نهنا امول بللا عثبره 3 رع«أل كلام عار اع 12176 ,أو01160/ 
0 الكشاف عن حفائق التتزيل: الرتخشري» س4 ص /قل. 
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وفي قوله تعالى عن فرعون (قال أجمتنا تتخرجنا من أمرضنا سح ردنا موسى) طه 57 فإنه يُفترضص 
في هذا القرل أن فرعون كان يرتعد خوفا مما جاء به موسى عليه السلام لعلمه وإيقانه بأنه على 
حق؛ وقوله (بسحرك) تعليل وتحيّر وإلا فكيف أن ساحرأ يقدر أن يخرج ملكا مثله ويغلبه على 
ملكه؛ وهو الذي يملك الأرض والعباد وكل السّحرةل!). 

أما قوله تعالى: (وقا! ل فسرعون با أنها الملاء ماعلمت لحكم من إلهدغيري فأوقد لي ءا هامآن على الطين ذاجعل لي 
صسرحاً لمي اطلع إلى إله موسى ولأ يلأظلنه من الحكاذ ين) القتصص 38 فتسفر عن عذة افتراضات مسبقة؛ 
الأول جهل فرعون بوجود إله غيره لقوله: ما علمتء والثاني أن إلهأ غيره معلوم عنده ولكنه 
مشكوك فيه لقوله: أظنه من الكاذبين» والثالث لو لم يكن فرعون المخذول ظاناً ظن اليقين؛ بل عالماً 
بصحة قول موسى لما تكلف ذلك البنيان العظيم!2). 

هذه أمثلة من الافتراضات المسبقة الثي تفرزها البنية اللغوية للخطاب؛ فتجعل الحوار مؤسساً 
على ما يقتضيه سياق التراكيب؛ ومن ثم تفهّم مقاصد المخاطب حتى يتمكن من محاورته بالطريقة 
التي تفرض التواصل وتأثير صاحب الحجة الأقوى 

أما بالنسبة للقول المضمر الذي يتعلق بقانونق الشمول:والإجبارية فنمثل له بحوار فرعون مع 
موسى في قوله لقال من مررسكما با موسى) حيث|نلاخظ أن فرعون خاطب موسى وهارون في سؤاله: 
من ربكما؟ ثمٌ خصتص موسى بالسؤال. لذلك-ترد احتمالات_خفيّة لا يفيم قصدها إلا من خلال 
الإحاطة بسياق القصة. فالاحتمال الأول يدل على خبتَ"قرعون في تخصيص موسى بالإجابة دون 
أخيه لما عرف من فصاحة هارون. أما الاحتمال الثانئ فق ذكره-الزركشيافي قوله 'إنه أفرد موسى 
عليه السلام بالنداء بمعنى اند والتوقق لأنه َو كان صاحب عظيم الرسالة وكريم 
الآيات"31ا, 

أما قوله تعالى: (اذهبا إلى ضرعون إنه طفى طه 43 ففيها حث لموسى وهارون بأن يذهبا إلى 
فرعون ويعرضا الرسالة عليه بلين وهدوء لعلّه يستجيب لدعوتهماء مع أن الله يعلم بأنه لن يستجيب؛ 
فهناك إضمار بجحود فرعوه في قوله: (لعله بتذكر أو يخشى» لكي يحرص موسى وهارون على 
دعوة فرعون إلى الإسلام؛ وتلك من أساليب الدعوة إلى الله بالتي هي أحسن. 

إن هذه الأمثلة تدل على أن الخطاب القرآني فيه من أساليب الحوار ومظاهر التواصل ما يعجز 
الدرس الحديث عن الإلمام بهاء وكلها تجمئد الاستراتيجية الإقناعية والمنهجية المثلى في التحاور 
بصياغة خطاب لا إكراه فيه ولا انغلاق حتى يتسنى للطرف الآخر استيعاب الأليات وتفهم الخطاب؛ 


كا مرجع السايق» 4 صم 70 

0 

و حاب أبيان د في تفسير القبران ء العلعرسي» علد ل 8 ص الول 
ل البرهان في علرم الغ رآنء ار نز كشسيء الجرء م ص 2/7 


218 


ف ليرا كلا «آمنة بلعدخ !988888 
ومن ثم تبني الاعتقاد. وهي أساليب كما لاحظنا متصلة بمعاني أفعال الكلام المباشرة وغير 0١‏ 
لكسي يتعلم المسلمون صياغة خطابات التحاور؛ وذلك هو الجدال بالتي هي أحسنء فهل هناك أحسن 

من الكلام يجعل الإنسان يسئسيغه ويتقبله قبل أن يتاثر بمقاصده؟ 

2-الإقسناع بالحجة: لقد أثار الخطاب القرآني في أساليبه الرسالية أكثر من طريقة من أجل 
الإقناع والوصول إلى عقل الإنسان وشعوره فيما يفكر في قضايا العقيدة والحياة ليصنع بالفكرة الحق 
والطريق المستقيم الذي يوصل الإنسان إلى الله دونما إرباك لعقله أو وجدانه. ولقد اعتبر الجدل 
بالحجة وجها من وجوه إعجاز القرآن ملعي ل المنطقية الدقيقة في تفرير 
الحفائق وإيصال الأفكار وتوضيح المسائل العقائدية حيث "اتفق فيه أيضا استنباط الأدلة التي توافق 
العقولء وموافقته ما تضمنه لأحكام العقل على وجه يبهر ذوي العقول"!): كما يقول القاضي عبد 
الجبار المعتزلي. غير أن الأسلوب المنطقي يمتزج في القرآن بالأسلوب العاطفي المثير دون أن 
يكون ذلك على حساب أدلته وبراهينه؛ وأما ما جاء فيه موافقا لبعض الأقيسة 0 
فلا يعنسي أن القسرآن يُخضع حججه للقواعد التي اصطلح عليها علماء المنطق لأن للقرآن منطقه 
الخاص؛ ولا أيل على ذلك سوئ افتتاح ابن حزم خطابه في كتابه (التقريب لحد المنطق) بالصيغة 
'قسال تعالى" وهو فسي ذلك يخالف المعهود عند نقلة المنطق وشراحه الذين يمهدون لكلامهم 
بالاستشهاد بقول أرسطو عن طريق الصفة 'قال/أرسّطو' وكان غرض ابن حزم هو استخراج 
تعريف للمنطق من النصّ القرآني ومن الآياتالثي أوردها الآيات الأربع الأولى من سورة الرحمن؛ 
وجاء بعده الفزالي لينطلق من الآيات التي ستئلوها في-نفس السورة/2). ولذلك يعتبر الجدل من 
الأقيسة المنطقية التي يمكن استنباطها من النصّ القرآئي؛ والتي سيقت لغرض إعطاء الحجة بغية 
إقناع المتتقفي وحمله على التسليم والإيمان بالفكرة المطروحة بعد دفعه عن فساد قوله وتصحيح 
كلامه فلا ينبغي عند صاحب العقل السليم ما يجعلة يمنعه أو يردهء وخاصة فيما يتعلق بالأمور 
البديهية التي يتفق حولها سليمو العقول وقد ذكر هذه الأمور الجرجاني في قوله 'واعلم أن العمدة من 
هذه المبادئ الأول السبعة هي الأوليات؛ إذ لا يتوقف فيها إلا ناقص الغريزة كالبله والصبيان أو 
مدنس الفطرة بالعقائد المضادة للأوليات كما لبعض الجيّال والعوام. ثم القضايا الفطرية القياس نم 
المشاهدات ثم الوهميات؛ وأما المجربات والحدسيات والمتواترات فهي وإن كانت حجة للشخص مع 
نفسه لكنها ليست حجة على غيره إلا إذا شاركه في الأمور المقتضية لها من التجربة والحدس 
والتواتر فلا يمكن أن يقنع جاحدها على سبيل المناكرة!3. 

ولذلك كان من أهداف الخطاب القرآئي أن ينفذ إلى الفطرة التي فطر اش الناس عليهاء وعندئذ 
تتعيّن الحجة المنطقية والأقيسة التي من بينها الاستدلال بأنواعه وصور القياس المختلفة فالاستدلال 


دين عن الخال ل القران الكرم عقماء ال رمي » كه ل 
2 - تيميد النهيج في نفرتم التراث» طه عبد الرحمن» ص 34/0-323. 
إلعك - ا مواقف عبد الرحمين الإيجيء الرثف الأول القصد السسادس والكلام للشارح ح ا جرجاي. 
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هو عملية التفكير الني يمكن من خلالها استنتاج استدلال معيّن جديد يسمي النتيجة أو المحصلة 
استنادا إلى قضية أو عدة قضايا تسمى المقدمات7!). ذلك ما نلاحظه مثلاً في جدال موسى مع 
فر عون في قوله تعالى لأوقال موسى با فرعون ني مررسول من سرب العالمين» الأعراف 104 فإذا تأملنا هذه 
الآية نلاحظ أنه تضمنت بيانأ وتوضيحا لوظيفة الرسالة وموضوعهاء ومحتوى البيان أن فرعون 
ليس ربا ولا إلها لأن الإله الحق من كان للعالمين بخلقه إياهم وعنايته بهم وفرعون متسلط جبار 
يذيق الناس أصناف العذاب والقهر. ومن الواضح أن ؛ في هذه الآية حجة عقلية قائمة على الاستدلال 
الذي اخ من اماهة مرضوج القول دليل الدعوىل3) ويتجلى ذلك في أخذ موسى عليه السلام من 

صفة الله (رب العالمي ن) دليلاً يثبت بأنه يستحق العبادة؛ ويمكن تجسبد هذه الصورة كما يلي: 

م1: فرعون بحكم واقعه لا يمكن أن يتتصف بكونه إلا للعالمين. 

م2: وكل من لا يتصف بحكم واقعه لكونه إلهأ للعالمين فليس إلها. 

ن: فرعون ليس إلها ولا رباء وا-ساؤه الربوبية مجرد افتراء وادعاء باطل. 

فالستامل لهنتذا الزة وللاحظ إنشيافة الى كوكة ورا لعطدون دري العالمين بعد سؤال فرعون 
(قال فرعون وما رب العالمين قال رب السماوات ‏ الْأَرْضٍ وما بينهما إن كنتم موقنين) الشعراء 
24-3 فموسى علسيه السلام وجه نظر فريغون للتأمك بِقصد دفع الشك والظن لقوله: إن كنتم 

ويمكننا تبيّن صورة الحجة العقلية هنا فيما بأني: 

م1 الإله هو الذي خلق السماوات والأرض وما بينيما. 

م2: ولمنت با فرعون أنت الذي خلو كلمل ةا« الاركاء 

ن: إذن فلست أنت الإله. 

فلمًا أحس فرعون بفوة موسى وعجزه أمام حجته لجأ إلى منطق الفوة وعزم على قثل موسى 
حتى تاخيل من يمتلك الحجة العظمى فقال إوقال رجل مؤمن من آل فرعون يكتم إيمانه أتقتلون 
رجلا أن يقول ربي الله وقد جاءكم بالبينات من ربكم وان يك كاذبا فعليه كذبه وإن يك صادقاً يصبكم 
بعضص الذي يعدكم) غافر28 والحجة العظمى هذه كما يسميها محمود يعقربي هي حجة محرجة لأنها 

تجبر الخصم على النظر إلى الأمر من وجهين؛ وأيًا كان الوجه المختار؛ فإنه تلزم منه نفس النتيجة؛ 
ونتسمى هذه الحجهٌ عند المنطقيين قياس الإحراج؛ وصورته هي: 

-إما أن يكون موسى كاذباء وإما أن يكون صادقاً فيما ينذركم به. 


فعضل 
5 006 7 0 . امه لل ييه 
د رأ جع ع ا موسوعة العلسغية» هه بودي نب ار «مة سمير كه م مراحجعة جرح ص را بيشي » د لشليعة اللشاعة والمشمر ؛ 3 


5 ال بيروت: د نا ميل 0 
“ل الجدل في الفرآن» ع 67/. 
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ه.امنة بلغلة 22 


أ-فلا ينبغي قتله. 

-وإن يكن صادقاء يصبكم بعض الذي يعدكم؛ ويكون بهذا قد نصحكم. 

ب-فلا ينبغي قتله!!). 

ظهرت إذن مواجهة فرعون لموسى في قوله (وما رب العالمين) ولا يخلو هذا السؤال من 
جهل بكل شيء؛ فهر يعتقد أن الأمر لا يعدو أن يكون متعلقا بشخص منافس له غير معروف2) 
بدليل أنه استعمل في سؤاله حرف (ما اع ل 
ما يقرن به كقولنا: ما الشيء؟ أو ما معنى الشيء؟ كما أ (ما) يلتمس به الشيء أ و ماهيته من حيث 
إن أجزاء ماهيته قائمة في طبائعه”3) وبما أن رب العالمبن لا ماهية له؛ لأنه الأول والآخر والباطن 
والظاهر رد موسى بقوله إربّنا الذي أعطى كل شيء ثم هدى) طه 50 أي كما ذهب في تفسيره 
سيد قطب “ربّنا الذي وهب الوجود كل موجود في الصورة التي أوجده بهاء وفطره عليها ثمّ هدى 
كل شسيء إلى وظيفته التي خلقه لها.. وهذا الوصف الذي يحكيه القرآن عن موسى يلخص ويعمم 
أكمل آثار الألوهية الخالقة المدبرة لهذا الوجود3©. 

ويمكن تلخيص الاستدلال الأول العام فيما.يلي: 

م1: الله قد أعطى كل شيء خلقه الملاثم. 

م2: كل من كان ذلك شأنه فهو ربب العالمين. 

ن: إذن الله رب العالمين باعتبار أن-سوآء لم يتضف-بسا اتصف به هو بحكم الواقع. 

وهذا يعني أن الحوار لا يكون معيدا.إلا إذا توفرت أدلة إثباته. وكما يجب أن يقدم نتائج مفيدة 
تظير على المتحاورين: لعل أَهْمَها ما بسفر” عَنه من تمل عند-راد الفعل يردفه قبولا أو نقلا مبررا 
بالحجة كذلك. أما إذا كان الفعل الكلامي غير نافذ لتعصب الطرف الآخر كما هو الأمر عند فرعون 
فك فإنه في هذه الحالة يلجأ إلى الجدال دون استعمال الوسائل اللفظية كالإشارة أو أي فعل مثل 
عصا موسى أمام فرعون والسحرة؛ وفي هذه الحالة فإن نّ لازم فعل الكلام يحسن خارج العبارة لأنه 
كما يقول أوستين "يجوز إيقاع النهديد أو التخويف بتُحريك العصا أو تصويب البندقية وحتى في 
الحالات التي يمكن فيها أن نحث الآأخر أو نقنعه أو نجعله يطيع أو يعتقد في أمر وماء فنحن نستطيع 
أن نصسل إلى غرضنا بدون عبارة ما أو بدون فعل كلامي 07 وهذا يدلنا على أن الكلام ليس وحده 


براحع النطل القطري بي الف رآنء مود يمغرن.ءص #/. 

تك يراجع ا خوار في ال لقرآن الكرعم: عمد حسين لفل ادن حر 7 
0 لعلامات في النفاد, ج 22 ص 37 

أ ب ظلال القران» سيد قطبء ج16, عن 4و23. 
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وسيلة الإقناع: بل نستطيع أن نحت أو نتحاور بدون استعمال الألفاظء ومع ذلك فإنه يدخل تحت 
قوى أفعال الكلام لأنها المعادل الموضوعي له؛ لذلك جاء في الحديث الشريف: [الدين المعاملة]. 

لسنا في هذه المداخلة بصدد عرض مفصيل للصور المنطقية كلها في القرا ن؛ لأن هذا يستدعي 
جهدا أكبر سبقني إليه البعض لبعض مثل محمد التومي في كتابه (الجدل في القرآن) وقد حلل بالتفصيل 
الآيات القائمة على الاستدلال والقياس بأنواعه» ا وحسبنا ما تلهمنا إياه هذه الدراسة وغيرها من نتائج 
تستجيب لإشكالية الحوار مع الآخر. وبما أننا بصدد الحديث عن المقاطع الحجاجية في الخطاب 
القرآنيء فمما يؤكد هذه الصور المنطقية أنها لا تتجلى فقط من حيث علثقة المقاطع فيما بينها؛ بل 
إن الصور المنطقية تتجلى حتى على مستوى العلائق التي تتحكم في العبارة القرآنية وهي الروابط 
النسي توظف أصلاً للتفاحة وتلعب دور كبيرا في إجلاء المعنى» وعبوره إلى ذهن المتلقي» فهي 
لذرات لفووسة نلعي دوو أساسيا في عملية اي بين مختلف عناصر الحجاج كالمقدمات والنتائج» 
وسوف نشير إلى بعضها بالتحليل نظرا إلى كون هذه الأدوات لم تحظ بالدراسة المفصلة من جانبها 
التداولي بحسب اطلاعناء وذلك راجع إلى افتقار الدرس العربي الحديث إلى مثل هذه الدراسات 
الحديثة: وإلى اهمال العرب لتراثهم البلاغي الذي أفاضٍ في مثل هذه الأمور. ومن هذه الروابط 
الحجاجية والتي وردت في قصة موسى ما يلي: 

1:واى الحصال: وهو رابط حجاجي يلعب ,ذورا في تقديم“الحجج؛ وباستعماله يكون للحجة طابع 
البرهان كمسئل قوله تعالى على لسان مؤمن| آل فراعون (أتمتلون مرجلا أن ستول مربي الله وقد جاءحكم 
البينات من مرحك..) فالبنية الحجاجية هنا تبدأ بالنتيجة لا“المتقطاة. رهي: 

النتيجة: لا تقتلوا وجا قال ربي الله. 

الرابط الحجاجي: واو الحال. 2 

المعطاة-الحجة: قد جاءكم بالبينات من ربكم. 

فبواسطة هذا الترئيب الذي يسمى بالنظام العكسي التنازلي نعطلل إثباتاً سبق نصياء ولكنه تأخر 
حجاجياء ويمكن رسمه كالتالي:. 
او الحال ل المعطيات - الحجج. 

را رحا ا ري لاساو مسوقدها كم بالبيّنات. 

2الجملة المؤكدة بإن: وتستعمل هذه البنية غالباً لتصحيح أمر سبق ذكرهء وهي أيضاً ذات 
نظام عكسي تنازلي؛ ومثلها في قوله تعالى (وقال فرعون ذروني أقتل موسى وليدع ربّه إني أخاف 
أن يبدل ديئكم وأن يظبر في الأرض الفساد) غافر 26 فتكون البنية الحجاجية كما يلي: 

النتيجة: قتل موسى. الرابط: إن. الحجة: الخرف من إبدال الدين. 
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ذروني أقئل موسى جه ل إني سس أخاف أن يبدل دينكم. 

3:لكن: لها دور حجاجي أساس باعتبارها تصلح للمحاج لتقديم معلومات على أساس أنها 
حججه ومن ذلك قوله تعالى على لسان موسى (قال مرب امرني أنظ رإلبك قال ان تتراني ولحكن انظ إلى الجبل 
إن استمر محكانه فسوف تراني فلما َلَى مريهللجبل جنلاومة وغر رين فين » الأعراف 3 ويمكن 
تمثيل بنيتها في الشكل التالي: 

أ-النتيجة: إمكانية الرؤية. ب -النتيجة: استحالة الرؤية. 

لْكُسسسسن 

أ-الحجة: إن استقر الجبل مكانه- ©» ب-الحجة: الجبل لم يستقر مكانه. 

نلاحظ أن كلا من حجج أ ونتائجها مناقضة.تماما لحجج ب ونتائجها. 

4:أم: وهسي تشبه واو الحال لكونها,تقدم حجْجا ولّكنها تختلف عنها في الشكل والقصدء فمع أم 
تختفسي النتديجة وتبقى الحجة؛ ومن سلماتها مله قد الحجة الضعيفة وإلحاق الدحص بها ويمكن 
تمثيل بنيتها كالتالي!!): 

النتيجة (ضمنية) جه الحجة (المعطاة)”م سل دحض الحجة. 

ونجد هذا الرابط في قوله تعالى على لشان فرعون. (أم.أنا خير؛من هذا الذي هو مهين ولا يكاد 
يبيسن فلولا ألقي عليه أساورة من ذهب أو جاء معه الملائكة مقئرنين فاستخف قومه فأطاعوه إنهم 
كساتوأ قوم فابثين» الخرفت 52 -54. وفي تفسير هذه الآية يقول سيد قطب ب : 'واستخفاف الطغاة 
للجماهير لا شرابة فيه؛ فهم يعزلون الجماهير عن سبل المعرفة ويحجبون عنهم الحقائق حتى 
بنسنوها ويلقون في روعهم .ما بشاؤون من المؤترات تحت لنطيع تفودتهم بهذه المؤثرات المصطنعة؛ 
أما المؤمنون فيصعب خداعهم واستخنفافهم ومن هنا يعلل القران الكريم استجابة الجماهير 
لفسر عون 237, ولقد اعتمد فرعون مبررات لا أساس لها من الصحة في كون موسى لا يصلح أن 
يكوق بشو لاه فيو" رشن كندائن البشرء غير أنه من الأسس المسلّم بها في عملية الحجاج والإقناع 
وفي علمية التخاطب والحوار العادي أنه إذا كان المتكلم على علاقة بمن يحاورهم فذلك أدعى إلى 
الإقناع والتأثير فيهم. ويمكن تمثيل الرابط الحجاجي (أم) في الآيات السابقة على النحو التالي: 


1 "البنية ا حجاجية في القرآن الكرم" ) ا جواس مسعردي ص 37ل. 
“- في ظلال القران, سيد للب ») عل ص لإ لل 
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| 
نالسر وو 84ض» 
النتيجة (ضمنية) هل الحجة (المعطاة) ‏ 8 دحض الحجة 
ٍٍ ل ل 
موسى ليس نبيا مهين لا يفسح لا بملك تاج الملوك استخفاف فرعون بقومه (الفاسقون) 


0 هذا العرضص الموجز ليعضن الذلو هر الحجاجية ص انيكا الكبيرى في عملية 
حتماأ إلى نتائج صسافة: م الحجاج ج لدني على براهين 14 كاذة فمآله 0 والنقض, فالحجة 
الصادقة تعبّر عن شخصية صاحبها ': ذلك أن السامع إذا علم أن الخطاب صادر عن قلب منافق 
وضمير مخادع لا يلقي له بالأء بل سيكون ذنك أدعى للنفور مما يريد المتكلم إقناع السامعين به؛ 
وللانصراف عنه إذا ما يراه أفضل» وبذلك فإن الصدق فين القول ومطابقة الظاهر للباطن أساس مهم 

من أسس الإقناع7!). فالحجاج إذن كان في الخطاب القرآني عنصرا مهما في عملية الإقناع وفي 
ورك تهت وير له ولند اععلى التران العقل مكانة كبيرة 0 
وصف الذين لا يعملون عقولهم بالأنعام أو أضلء ذلك أن الإسلام يريد أن يحصل الإنسان على 
القناعة الذاتية المرتكزة على الحجة والبرهان في.١‏ إظاز الحو الهادئ العميق في قضايا العقيدة أو 
غيرها. 

3-النماذج الحجاجية في الخطاب النبوي: إن الأحاديث النبوية هي أدلة على كثير مما جاء في 
القفرآن الكريم: وخطاب ال رسسول مبعواش دس عامة وموجه للعقول انتي تشترك في التراميا 
بالمنطق وتسليمها بالبدهفيء رلكن.تياين في أنماط تفكيرهاء وبالتالي تتباين في أنماط استيعابها 
للحجج؛ لأنَ المخاطصب لا يتحدث 71 عَفَولَ النائن متسب بل ينفذ الى ؛عواطفهم. من هنا يتبيّن لنا 
مدى تعقيد مهمئة ةٌ انرسول عليه الصلةة والسلام في أحد الت الإقناع وإستحضار الإرادة التي تخدم 
هدف الحديث؛ الذي هو إصلاحي في كل الأحوال؛ فكان عليه بسط الحجة وتبسيطها لكي تكون 
مفهومة والتنويع في أبنيتياء لأنه قد يقتنع هذا بحجة جاءت بأنموذج لا يستوعبها ثان في قالب آخر. 
وسوف لعرض لبعضر النماذج الحجاحية القائمة على التمثيل الذي يسميه الفقياء قياساء ويسميه 
المتكلمون رد الغائب إلى الشاهد ومعناه أن يوجد حكم في جزء معيّنء فينتقل حكمه إلى جزء آخر 
مشابه بوجه ما فيو إذن استدلال؛ ويعتبر قياسا أوليا يسمّى قياس المثال. ولقد انتبه دارسو النصَ 
القرآني إلى أهمية المثل في عملية إحداث ث الاقناع؛ استنادا إلى قوله تعالى (ولقد ضرا للداس سيك هذا 
الشرآن من حكل ,مثل) الروم 58 وهي إشارة إلى فاعلية المثل؛ وإلى العملية الاستنتاجية التي تستوجب 
علمأ لفهم المثل والوصول إلى النتيجة. 


و "أسس الإقنا ع في ا خطاب الإسلامي) عبد الرحمن ال حموني يعلة الشسكاف العدد 4)7» ص لل 


يبب ب يبب ب م 
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لقد استعمل الرسول عليه الصلاة والسلام المثل بالتشابه في قوله (مثلي ومثلكم كمثل رجل أؤقد 
نار فجعل الجنادب والفراش يقعن فيها وهو يذيّهن عنهاء وأنا آخذ بُحجزكم عن النار وأنتم تفلتون 

من يدي)!!), فالتعبير عن عدم إفلاحه في أنقاذ الفئة المخاطبة من الهلااكه مثل لنفسه ولهذه الفئة 
برجل أوقد ناراء وإذا بمجموعة من الحشرات (الجنادب والفراش) يقعن فيها وهو يحاول إبعادها 
ولكسنه لم يفلح تماما كما هو الحال بالنسبة إلى الرسول الذي يحاول إبعاد هذه الفئة عن النار لكنها 
تتفت منه؛ كناية عن انغماسها في الجهل والمحرّمات التي تقودها إلى النارء وقوة الحجةٌ تكمن في 
أن إبعاد هذا النوع من الحشرات عن النار عملية قرببة من المستحيل؛ ٠‏ لأن من فطرتها الانجذاب إلى 
النار والموت فيهاء ومن ثم فرغبته لن تفيد في شيء لأنه لن يستطيع أن يهدي من أحب؛ ولعلها الفئة 
المقصسودة من قوله تعالى (إخسم الله قلوب» وعلى “معهم وعلى أنصامرهم غشاوة وم عذاب عظيم) 
البقرة 7 

وإذا شئنا صياغة هذا المثل وتأويله حجاجياً فسنحصل على نموذجين مثمائلين للمشبّه أحدهما 
للمشبه والآخر للمشبه به: 


المشبه به 
الرجل الذي أوقد نار الجنادب والفراشن عدم استطاعة الرجل 
الجنادب والفراشس تنجدب غريزياً إلى النار. إبعادها عن النار 
+ + 7 
معطاة 1 حجة 1 النتبجة 
المشبه: 
الرسول + النار عدم إعمال الفكر والعقل 2 عدم استطاعة الرسول 
الفئة المتوافدة على النار 1 إبعادها عن المحرمات 
1 الحجة 2 لٍِ 
معطاة 2 النتبجة 2 


وإذا كانت الفغاية من هذا الحديث هي حمل هذه الفئة على الاعتراف بمسؤولية الكفر وعدم 
الاهنداءء فهذا يعني أن التلفظ بهذا الحديث القائم على التمثيل ليس هو الذي سيحمل هذه الفئة على 
الاعتراف؛ وإِنّما الدلالة المنطوية وراء هذا التلفظ وهو المسكوت عنه المترابط باستنتاج المخاطبين؛ 
الذي تشير إليه آية (إن الفلا .غيررما بقوم حتى بغيّروا ما أنفسهم) وهذا ما يسمى بفعل الاستنتاج وهو هنا 


(أكدرياض العا حين من كلام سبد ا مرسلين للنرري؛ ص 9ك. 
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مرتبط بقانون الإفادة بحيث إننا لا نتصوتر أن الرسول يريد أن يخبر هذه الفئة بآنَ الجنادب والفراش 
تنجذب غريزياً إلى الناره ذلك أن الوضعبة التبليغية تفصي التلميح دون التصريح؛ وهو الدعوة إلى 
الهداية؛ ومن الناحية التبليغية هي الأسبق إلى الذهن من الخبر القائم على التمثيل؛ لأن الإخبارية هي 
ثانوية من حيث الوظيفة بالنسبة للعملية الحجاجية. 

وفي سياق التوبة التي قال فيها الله تعالى (أفلا سرون إلى الله وستغفرونه والله غفوس مرحيم) المائدة 
4 يقول الرسولك: إلله أشد فرحأ بتوبة عبده حين يتوب إليه من أحدكم كان على راحلته بأرض 
فلاة؛ فانفلتت منه وعليها طعامه وشرابه؛ فايس منها فأتى شجرة فاضطجع في ظلهاء قد أيس من 
راحلته؛ فبينما هو كذلك إذ هو بها قائمة عنده؛ فأخذ بخطامها ثمّ قال من شدة الفرح: اللهمّ أنت عبدي 
وأنا ربّك؛ أخطأ من شدة الفرح]!!). 

يشبه الرسول هنا فرحة من أضاع الحياة ؛ في الصحراء المتمثلة في الراحلة عليها الطعام 
والشراب» بفرحة الله بتوبة العبد حين يعود إليه؛ ويكون ار الحجاجي: 

العبد الموجود في الصحراء + الراحلة الضائعة * معطاة 1 

عودة الراحلة دحجة 1 

فرحة العبد الكبيرة - نتيجة 1 

الله + العبد الضال2 - معطاة 2 

توبة العبد - حجة 2 

فرحة اش الكبرى2 - نتيجة 2 

نجد في هذا الحديث أن الرسول قام بهلب القاعدة المّعتادة في التشبيه؛ فإذا كان المألوف أن وجه 
الشبه يكون أقوى في المشبه به منه في المشبه؛ فإنَ الفرحة الكبرى الخارقة عند الله تتجاوز فرحة 
العودة إلى الحياة؛ وهذا يعني أن الإطار التداولي لعملية الحجاج هنا يتجاوز البحث عن إقناع الآخر 
إلى بناء نمط تمثيلي؛ ٠‏ الغرض منه هو الثأثير فيه؛ وبناء الفعل الاستنتاجي من خلال الصيغة اللغوية 
للقول؛ وليس بالأخبار التي يشتمل 00 الحديث مرتبط أساسا بالعلاقة بين صيغة شدَة 
الفرح واليأس من عودتها (الخاصة بالعبد) وأشد فرحاأء التي تعتبر نداء لفهم وتأويل علاقة الله بعباده 
دون إعطاء تنسير لطبيعتها؛ فيو إذن يحمل المتلفي على محاولة إدراك وتصور هذه الرحمة الإلهية 
التي أوحى بها السياق النصي؛ وأنتجها عنصر المبالغة (أشد فرحا) وهو نتيجة كبرى تحئوي النتيجة 
الأولى وهو فرحة العبد بعودة راحلته وألتي تفضي بدورها إلى استنتاجات أخرى هي ضرورة 
العودة إلى الله؛ ورحمة الله الواسعة؛ وهو ما أسماه شراح الحديث بالترغيب وهو فعل الكلام غير 
المباشر الذي استلزمه منطق التمثيل. 


0 


ا مرجع السابق» صرك. 
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ولقد تعددت النماذج الخطابية الحجاجية في الحديث النبوي ومنها القائمة على الاستدلال بالعام 
على الخاص وهو الذي قال عنه أرسطو إنه (قول إذا وضعت فيه أشياء أكثر من واهد» لزم عن تلك 
الأشياء الموضوعة شيء آخر غيرها من الاضطرار)!!! فهو بمثابة انتقال الفكر بصدق قضيّتين إلى 
الحكم بصدق قضية ثالثة لازمة عنها وهو انتقال من كلي ية يقيني إلى جزء ينطوي تحته؛ حيث تكون 
المقدمة الكسبرى. فالمقدمة الصغرى ثم النتيجة؛ ومن ذلك قولهية: [يا أيها الناس مروا بالمعروف؛ 
وانهوا عن المنكرء قبل أن تدعوا الله فلا يستجيب لكمء وقبل أن تستغفروه فلا يغفر لكم. إن الأمر 
بالمستروف لا قرب احلا ول الأحسبار سن اليهود والرهبان من النصارى لما تركوا الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكر لعنهم الله على لسان أنبيائهم وعمّهم البلاء]2). 

استهل الرسول حديثه بمقدمة كبرى متميزة بالعموم: إيا أيها الناس مروا بالمعروف.. لآنّ من 
لا يفعل يعاقبه الله بعدم الاستجابة إليه]. ثم جاءت قضية جزئية مثميّزة بالخصوص وهي المقدمة 
الصغرى القائلة: إن الأحبار تركوا الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر؛ ولإصدار الحكم كان لا بد 
من الرجوع إلى الحكم العام (المقدمة الكبرى) التي تلزم عنها نتيجة أن الله سيعاقبهم (لعنهم.. وعمّهم 
البلاء) وبالتالسي تكون صياغة القياس هي:.من لا يأمر بالمعروف وينهى عن المنكر يعاقبه الله 

الأحبار والرهبان تركوا هذا (مقدمة صغرى) 

لعنة الله (نتيجة). 

وفي حالة القياس يكون الربط بين الْمَحَطيَات والنتيجة مؤسساً ضمنئياً بواسطة ضامن وسند أو 
دعامة:؛ فتكون المعطاة هي الظاهرة.. والبيند..هو المضمر في أغلب الأحيان؛ وفي هذا الحديث نجد 
ربط القضية المعطاة التي هي الأحتان»: بالتتيجة المَتمثلة في لعنة الله عن طريق قاعدة استدلال فيها 
ضامن ظاهر يضمن صحة الاستدلال وهو: من لا يأمر بالمعروف وينهى عن المنكر يعاقبه الله؛ إلى 
جانب وجسود سند مضمر يستمد منه صحتّه وشرعيته يدل عليه السياق؛ والمتمثل في قوله تعالى: 
(ردتحكن سحكم أم ةبد عون إلى لحني بأمسرون با معسروف وينهون عن | الممحكر وأوللك هم المفلحون) 
آل عمران 104. 

نلاحظ في هذا الحديث وبخلاف الحديث الأول أنه مبني على أفعال الكلام المباشرة وهي أفعال 
التّوجيه المتمثلة في الأمر والطلب (مروا وانهوا) وهي أفعال كلام الغاية منها حمل السامع على فعل 
ما أمر به ولقد توسئل له لضمان الفعل بمعطيات إخبارية عن اليهود والنصارى ليكون القيام بالفمل 
مرتسبطا بمدى قوة القاعدة الاستدلالية من ضامن (عقاب الله) وسند (الآية) وليقيم بها الحجة البالغة 

فسي الإقناع والتأثير معا وحمل الآخر على القيام بالفعل. إن هذا القياس من الحديث ليس إلا القياس 
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بشكله الكلاسيكي؛ وهو يستجيب البعد التعليمي والتربوي الذي اتبع الرسول عليه الصلاة والسلام في 
الدعوى إلى اللهء وهي كما نتصور مرتبطة بوضعية خطاب معيّدة وبنماذج معينة من المخاطبين. في 
حين نقف عند نماذج أخرى من الأحاديث التي اعتمد فيها الرسول أشكالاً أخرى في بناء القياس؛ 
كالقياس الإضماري وهو الذي تكون فيه إحدى المقامتين أو النتبجة محذوقة وتكزن مفهومة من 
خلال سياق القياس؛ ومثالنا على ذلك قوله عليه الصلاة والسلام: [ما أكل أحد طعاما قط خير من أن 
يأكل من عمل يده؛ وإن نبي الله داود كان يأكل من عمل يده]!!) في هذا السياق تظير مقدمة كبرى 
هنا اكل أاحد طعاما:.) وفقمة صغرى: (إنّ نس الهدؤاود كان ياكل.من عمل يدء) لما التنيجة”* 
فمضمرة نستخلصها من السياق وهو أن نبي الله داود أكل خير الطعام أما إذا أولناه فتكون لدينا 
معطساة هي: نبي لله داود كان يأكل من عمل يدهء ونتيجة لذلك أنه أكل خير الطعام؛ ويضمن هذا 
قاغعدة الاسددلال متمثلة في ضامن هو أنه ما أكل أحد طعاما قط خير من أن يأكل من طعام يده: 
وسسند مضمر متمثل في قوله تعالى: إليأحكلوا من ره وبا عملتهأددهم أفلا.شحكرون)يس 35. ولن 
نعدم الهدف والغاية من هذا الحديث وهي الحث على العمل والكسب؛ وإقرار لقيمة العمل التي 
اهتزت عند فئة معيّنة من المجتمع في عيده والمريبطة بظاهرة التسول والاتكال على الغير: 
والدعوة كما نلاحظ من خلال الصيغة اللغوية ليست" مَبِنْيَ”-على صيغة الأمر والنهي كما مر في 
الحديث السابق لأن الأمر لا يتعلق بأوامر انا (الأمن بالمُعزْومكموالنهي عن المنكر) والذي يتبع 
إبطاله إيطالاً لأمر الله بل هو موقف اجتماعي بخض قيمة الإئسانافي المجتمع؛ التي لا تتأتى إلا 
بالعمل حتى وإن كان المعنى ذا شأ ن كبير؛ وسلطة رَوَحِبه مثل- النبي-داود؛ فيكون القانون الإخباري 
هو الضامن للحجة من أجل التأثير في المتلقى. 
وهناك نموذج القياس بالتضماد *أوا مه يعرف جالقصية وي المنطفية 500 وهي 
ضرب من صروب القياس أو صيغة في امدق مين عن عدم تالوم مقامتي القباسن. المملي. على 
نفي نتيجسته! كما في قول الرسول: [تحرنوا الصدق وإن رأيتم أن الهلكة فيه فإن فيه النجاة]!3). 
نستخلص من هذا الحديث مقدمتين غير متلائمتين وهما: في الصاق النجاة والصادقون ييلكون؛ 
فنخلص إلى نتيجة هي: أن الهلاك ليس بسبب الصدق : أما تأويله الحجاجي ان يفضي إلى الشكل 
الذي ألفناه في القياس السابق؛ إنما هناك تفييد لقاعدة الاستدلال وقد يؤدي إلى دحض العلاقة بين 
المعطاة والنتيجة المتوقعة؛ فيوصلنا هذا التقيّد إلى سيجة أخرى غير النتيجة المتوقعة؛ فيكون النموذج 


الجديد: 
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معطاة 1 
الصادقون يهلكون في الواقع -4-> النئيجة المحتملة->-> الصادقون يهلكون بسبب صدقهم 
لكسن 
معطاة 2 
في الصدق النجاة ->->+النتيجة المعاكسة للمحتملة ->4-+ الصادقون لا يهلكون بسبب صدقهم 
وإلما لأسباب أخرى. 

نلاحظ من هذا النموذج | أن الحديث موجه أساسا لنمط معيْن من المثلقين» لا يكتفي بالظاهر 
والسطحيات. بل بالنظرة النافذة إلى الععق: .واذا سلندا عانه موجه إلى النماذج العاديين؛ ففيه زعزعة 
لأفق انتظار اجتماعي متصلب واعتقاد خاطئ يعتقد فيه أنّ من يقول الصدق ويعترف بالخطأ يُعاقب. 
ويؤسس لأفق انثظار معاكس تماماء ذي بعد عقائدي صارم وهو لاقل لن يصيبنا إلا ما كتب الله لناح 
وهي قاعدة سوف تكون لها آثار اجتماعية في المعاملات وخاصة في العدل الاجتماعي؛ فنلاحظ 
كيف يبر عليه الصلاة والسلام فعل الأمر الذي جه“ بجعله متقلاً عند المخاطب, فلم يكتف بقوله 
[إتحروا الصدق] بل دحض مسلمة سائدة'(أن فيه الهلاك) وعوضها ب (لأنْ فيه النجاة) وهي على 
مسئوى عال من المنطقية يتجاوز بها صاحبها ظواهر الأمؤر. 

وقد يلجأ الرسول عليه الصلاة والحيدم إلى صياغة-تتتاذج من أحاديثه تقوم على الموازئة بين 
متناقضين؛ ؛ مما يوقع المئلقي في إحراج_عقلي بإظهار متناقضين أثناء عملبة الاستدلال متساريين من 
حيث إسناد كل منهما إلى أساس مثليم. قلا تبدو النتيجة “خط وإنماايزجع إلى الطبيعة الجدلية لعملية 
الإدراك كقوله: [من أحبّ دنياه أضر بآخرته؛ ومن أحبْ آخرئه أضرٌ بدنياهء فأثروا ما يبقى على ما 
يفسنى]!!) حيث نلاحظ هنا مقدمئين متناقضتين تفضيان إلى استنتاج فيه تداقضص مفاده: لا يجب أن 
نحب الدنيا ولا يجب أن نحب الآخرة:؛ لكنهي بوصل المتلقي إلى نتيجة يؤثر فيها الآخرة على الدنيا؛ 
والإيثار ليس تفضيل الواحدة على حساب الأخرى؛ ولكن جعل الأولى في خدمة الثانية؛ وهي دعوة 
إلى عدم التطرف والتزام مفهوم الوسطية. وهناك دماذج كثيرة في بنية الحديث النبوي الشريف كتلك 
القائلمة على التقسيم؛ وهي الطريقة العلمية لمعرفة التصور ات المجهولة كقوله: [إذا أر اد الله بقوم 
خيراً ولى عليهم حلماءهم؛ وقضى بينهم علماؤهم وجعل المال في سمحائهم: وإذا أراد بقوم شرا 
ولى عليهم سفهاءهم؛ وقضى بينهم جهَالهم وجعل المال في بخلائهم]”! فنلاحظ هنا كيف يسيطر 
قانون الشمول الذي يبرز إحاطته بمجاهل أساليب الحكم وتيسير الشعوب والتي لا تتعذى أمرين 
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اثتين: الخير أو الشر وأسبابهماء وهي حجة لا يمكن أن يرذها عاقل وتكون البنية الحجاجية كما 
يلي: 
معطاة 1 + معطاة 2 + معطاة 3 + نتيجة 1. 
معطاة 1 + معطاة 2 + معطاة 3 - نتيجة 2. 
وقد يعمد عليه الصلاة والسلام إلى الشرح؛ وهو آلية حجاجية؛ يقوم على القاعدة الإخبارية 
ولكنه يتميّز بكونه يسعى إلى الإفهام وتوضيح بعض الظواهر ضمنية كانت أم تصريحية. فالشرح 
إذن هو إجابة عن السؤال 'لماذا" الذي يراود كل مخاطب عندما يتلقى خطاناً وخاصة إذا كان فعلة 
توجيهيا كالأمر والنهي: فيكون الشرح مطابقا لمقتضى الحال؟ لأنه قد يقتم مخاطب ما شرحاً خاطنا 
لا علاقة له بوضعية الخطاب وحال المستمع ومقامه لذلك نجد الرسول في أحاديثه يقدم الحجة 
بواسطة الشرح كقوله: [إذا صلَى أحدكم بالناس فليخفف (لماذا) فإنَ فيهم الضعيف والسقيم 
والكبير]!". 
إن هذه النماذج وغيرها من الأشكال الحجاجية التي عرضنا بعضها من أحاديث الرسول عليه 
الصلاة والسلام تدل على تفهم لوضعية المخاطبين: من حيث مستواهم الفكري؛ ووعيهم ودرجة 
اعتقادهم؛ وعلاقائهم فيما بينهم إلى درجة.أثة بمجمؤّغ “أتحاديث الرسول نستطيع استنباط آليات 
لتصنيف الفئات الاجتماعية؛ وتحديد طبيعة الجشلاب الذي يوج لهم) 
إن سلطة الحديث النبوي تتجلّى في منطقبته وبراهينه التي تتشكل منها بنيئه اللغوية وليس في 
فانون الإخبارء على الرغم من أن عادة الخطاباتالتفليمية والإصلاحية والتي يتجه فيها الإرسال 
من الأعلى (المعلم) إلى الأدنى (المتعلم):أن تتخِذ ,كل الأفعال التوجيئبية من أمر ونهي بالترغيب 
والترهيب. ١‏ . 
إن دراستنا لطبيعة المقفاطع الحجاجية في هذه الأحاديث تؤكد أن الثقافة العربية الإسلامية 
أدرجتها في دائرة مغلقة وحكمت عليها بتنحيتها من دائرة الاتصال الأدبي الممتاز له أدبيته الخاصة 
ويمكن للمناهج المعاصرة أن تعتبرها نصوصاً موجهة إلى العقول قبل القلوب أو القلوب التي تعقل 
في أحسن الأحوال. ولقد أسهمث هذه النصوص في زعزعة آفاق الانتظار الإيديولوجية واللغوية 
المستحجرة؛ الأمر الذي يؤسس نظرية للتلقي والحوار ستعيد النظر في كل ما قيل عن الحديث 
النبوي. 
وإنّ ما قسيل عن الخطاب الديني بأنه يخلو من الاستدلال مجرد مغالطة؛ اليدف منها فصل 
المسلمين عن الآخرين واتهام الإسلام بالإكراه واللاً حوار؛ وقد فاتهم إدراك الخصوصية الاستدلالية 
للخطاب الديني عامة والأحاديث النبوية على وجه الخصوص وتتجلى هذه الخصوصية في أن بعضص 
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عناصر الاستدلال فيها تحذف حذفاً تعويلاً على قدرة المتلقي على تبنيها بمعونة القرائن التي يشتمل 
عليها مقام الكلام!!. 
وفي الأخسير: لقد التزمنا بمنهجية معيّنة في الحديث عن الإقناع للوصول إلى الحوار غير أنه 
بدا لنا وبعد تحليل نماذج أن الأدوات التي توخيناها لا تفي بالغرض المطلوب ولكن حسبنا أن تكون 
بداية نتعلم بها من خلال هذه النماذج كيف تكون طريقة التواصل؛ وخاصة بالحجاج الذي هو بنية 
تداولية يقترن فيها قصد ا التأثير والتقويم الأخلاقي المقترن بالعمل. والحجج في القرآن 
والكنوت ليست كيويا و1 في الإقناع لأنهما في أصليما بنية استدلالية لقوله تعالى: (ولله الحجة 
البالفة» (ومبا آتاكم 0 فخذوه) والإشارة إلى هذه الحجج في هذه المداخلة تعني أننا نملتك 
آليات التواصسل والحوار من القرآن والسنة يتعيّن علينا استغلالها في مواجهة ما يفرض علينا من 
مسناهج غربية في البحث والنظر والمعاملة؛ وإيجاد مناخ للتعامل والتفاهم والحوار يجعلنا في مرثبة 
النة دون شعور بالنقص أو تنازل عن خصوصيتناء وهذا يقتضي إحساساً عميقا بالأفكار والمبادئ 
التي نؤمن بها وعدم رفض أفكار الآخرين بحجة مخالفتها. ولذلك يتعيّن علينا أولاً معرفة هذه 
الأفقار أي موضوعات الحوار كالعولمة مِثْلاتعيدا عن الجو الانفعالي الذي يحول دون تركيز 
المفاهيم البديلة الحقة. 
وقد أثبت تاريخ العلاقة بين المشلمين والغرب أن أسّباب الصراع الفكري ناتجة أساسا عن . 
جهل كل طرف للفكرة التي ينطلق منها الآخرء أو جبل طرف لطرف آخر يفوقه إعدادا علميا 
وثتافيا فيستغل ذلك الجهل للبيمنة بكل أشكالها بَِحََجَة"امئلاك الخبرة والعلم والحضارة؛ لذلك فالقرآن 
والحديث يُمدائنا بامتداد المدارك وآمتلاك العقل .الكبير .الذي يحقق الخاصية الفعلية الئي تجعل المسلم 
يساهم مثل غيره في بناء المجتمع الإنبتاني؛ وتجلب “له المنفعة وترئقي بإنسائيته حتى تشرف على 
أفق الكمال العقلي؛ فيمكنه بعد ذلك إنشاء خطاب يضاهي في قيمته عطاء خطاب المعاصرين من 
الذين يستأثرون بالتقدم. 
لقد ركزنا على الحجاج يقينا منا أن الحوار الحقيقي والتواصل المثمر لا يقوم إلا عليه بل إن 
كل عتصين من أبة محاورة لأ ب أن يقار جزءا عق محاجة شور الناظتائيا بين. المتخاطبين: أو أنها 
تنتج أثناء المحاورة والتواصل7. 
ولقد بدالنا أن الخطاب القرآني والحديث النبوي؛ ومن خلال أنماط الحجج يهدفان إلى إفادة 
, لتقويم فعله وتجلّى خاصة من خلال الفعل التكليمي 068/10610101585 8016 الذي أشرنا 
إليه من خلال الحديث عن أفعال الكلام؛ ولقد.لاحظنا أنّ الحجة في الحديث بجانبها الأخلاقي مستمدة 
مسن الجانسب القيمي للقرآن الكريم والذي يهدف للوصول إلى المقاصد الخفية للأشياء والحكم التي 
8 اس 0 اث عله عبد ال حمر 99ق. 
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تنطوي عليياء وكأنّ الخطاب القرآني يقول للإنسان لا تقبل القول حنى تظفر بحكمه؛ فتزيد بها عقلاً 
وهو بمثابة المبدأ الذي تكمن فائدته في كونه يتيح نوسيم العقل وإخراجه من حدود العقلانية 
المجردة؛ والحجة الموجهة التي توحي بالإكراء(') 

لقد كانت إشا شارتنا للنماذج الحجاجية في الحديث النبو بوي لإبراز أن الخطاب || لحامل للموعظة 

والإصلاح لا يخلو من استدلال؛ بل لد تَبِيّْن من هذه الأحاديث» إضافة إلى توفرها على شرطي 

الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر والأخذ بمبدأ الترغيب والترهيب؛ أنها ترقى بالمعنى نى الأخلاقي 
من سياق التعريف والإخبار إلى سياق التوجيه والتكليف؛ فتصرف عنه بعده الإكراهي. 

وإذا سامنا بأنَّ إشكائية الحوار بين العرب والغرب هي إشكالية العلاقات التخاطبية» فإنه آن 
الأوان لكي تنضبط الأقوال فيها بقواعد تؤكد فائدتها ا ة أرلا وهي قواعد التبليغ من إخبار 
وفائدة وشمول تهدف كلها إلى أن بتعاون المتكلم والمخاطب على تحقيق هدف التواصل؛ وذلك قبل 
قواعد التعامل. 

ولقد لاحظنا أن أفعال الكلام في الخطاب القرآني والحديث النبوي مؤسسة على ما يعرف 
بمنطق التأدب؛ والذي من آلياته؛ ألا يفرض المتكلم: نفسه.على المخاطبء وأن يجعله يختار ويتجلى 
هذا المبدأ وخاصة في استعمال الاستفهام أو.التمثيل لجعل المخاطب يبادر إلى الاقتناع عتما يحل 
في سورة الرحمن التي لم يكن التكرار والاسثفهام فيها إلا من/أجل تقويم السلوك الإنساني والوصول 
إلى مقصد إصلاح العقيدة. ونحن في هذا العصر نعيش إرباكا في العقائد والمفاهيم وحاجتنا إلى 
إقفناع غيرنا تقتضي أولا وقبل كل شيء تأسيس كَكَابنا على منطق التأدب هذاء ولنا في أحاديث 
الرسول عبرة فيما كان يمثل به أو يمر ليه وهذا يعني أن الرّسول كان يدرك أن الأقوال 
والأفعال التي كان يأتي بها كان يقدرها بحسب القَائدَة التي تدرها على المخاطبء ولقد أك ذلك مبدأ 
التصديق في أحاديثنا أي مطابقة القول للفعل» فما أحوجنا اليوم إلى هذا المبدأ عندما نتعامل مع 
الآخر: فيكون عملنا تصديقا لكلامناء وبهذا فقط يتأكد التعاون فإذا أْحسْ الآخر بمبدأ التعاون تواصل 
معدا الأنه الا ينتدل هنا كلاننا تحسية» بل بز اقب ماركاقا: فإذا عا شر يان كتوقه مقدية عل 
حتوقنا وفق مبدأ الإخلاص تجرد من أسباب الصراع والنزاع؛ وأسفر ذلك عن تحاور صادق ويكون 
الشعار التنافس في التخلق. 

ولكي تتوفر شروط التحاور مع الغرب؛ لا بذ من إلغاء سلوك المركزية الغربية التي تنطلق من 
مبدأ التفوق التكنولوجي والعلمي بهدف السيطرة على الآخرين؛ واستلاب أفكارهم ومبادئهم وثوابتهم 
باسم التحديث والعولمة. فالطرف الذي يتكلم تحت سيطرة الإرهاب الفكري أو النفسي أو التكنولوجي 
لا يستطيع إلا أن يشعر بالانسحاق والضالة وبالتالي ينعدم توفر الوضعية المناسبة للتحاور. ولقد 
رأينا الرسول وهو النبي المصطفى الذي بوحى إليه يؤكد في محاوراته أنه بشر لقوله تعالى: (قلإنما 


سي اجر اللسات واليزان: أو كت ا العغلى ١‏ 06 عبان أل حك راي وم 
---0 رخير 5 ا الث 
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«.آمنة بلعدؤ ‏ '28488288 


أنا بش مثاحكم بوحى إِلّ) وهذا إن دل على شيء إنما يدل على أن المحاور في أي زمان ومكان لا 
بذ أن يجل المحاور يرتفي إلى درجة من يتعاون معه في إنشاء معرفة مشتئركة في التواصل, 
ويلتزم بأساليب معيّنة لتحقيق الإقناع فيصبح التحاور فعلا استشاريا لا استبداديا. 

ولنكن حذرين من أغداء الإسلام الذين يجادلون بغير حق ويتهمونه بالتخويف والتخلف'؛ فأولئك 
الذين يغلقون أبواب الحوار باسم العلم مكابرة واستفزازا. لقد صور لنا تعالى هذه النزعة في قوله 
(إنَالذين يجادلون سيه آبات الله يغب سلطان أتاهم إن سي صد ومرهم إلا كبر نا هم بالقيه فاستمذ باللهإنه هو 
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الكتابة العربية 


وفن الشعر والتأريخ الشعري 
ما وراء النهر 


2 شاه رسهم غياث شاة موساروف!) 


الإسسلام بلاد ما وراء النهر (وسط آسيا) مع الفتوحات العربية التي تمت في القرن 

دخل السابع المسيلادي, وقد اعتنقست شعوب تلك المنطقة الدين الإسلامي ,» ومن هذه 

الشعوب كان الشعب الأوزبكي الذي تمثل هذا الذين كما تمثل اللفة التي جاءت معه -اللفة العربية, 

فأقسبل أفراد الشعب عليها تعلما ودراشة , ومن ثم أصّبحت العربية سائدة بين الناس: حتى إنهم 

ألفوا بها كتسبهم وعلومهم إلى جانب اللغئين الفارسية والتركية؛ وتدارسوا مختلف فنون الأدب 
العربي ومنها الشعر. وعرفوا حساب الأبجذية للحروف العربية إ(حساب الجُمل). 


وبفضل الكتابة الأوزبكية القديمَة. المَبنية.على أساس الأبجدية العربية ظهرت خصائص جديدة 
في فن الشعر ومواضيعه؛ ومَنها 'فن التأرية" الذي دخل الأدبٌ الأوزبكي الكلاسيكي وشاع في 
المؤلفات الأدبية؛ وأصبح تقليدا ومجالا لعرض المهارات في التأريخ بالكلمات؛ وكان التأريخ مبنيا 
على كلمسة واحدة ؛ أو عبارة ٠‏ لتعيين عمر أحد الأشخاص المعروفين. أو لواقعة مهمة أو لحدث 
معين: ويكون بتعيين السنة فقط. أو السنة والشهرء أو السئة والشهر واليوم . 

وحسب تقاليد الأدب الأوزبكي كان أكثر الشعراء الذين تعاملوا مع فن التأريخ يذكرون في 
مؤلفاتهم مولد الشخصيات البارزة أو وفياتهم؛ أو الأحداث التاريخية المهمة التي وقعت ؛ أو المعارك 
التي دارت من أجل استقلال الوطن؛ أو الأعمال الخاصة بتشيبد المباني؛ وكان فنّ التأريخ عند 
الشعراء الكلاسبكيين وسيلة للتعبير عن مهاراتهم الإبداعية؛ ومرأة تعكس تمثلهم لهذا الفنَ الجديد. 

ومما جاء في هذا الفن بالتأريخ بكلمة واحدة ما ورد عن المولى جمشيد المعمائي الذي ألف 
كتابا عن حياة الشاعر عبد الرحمن جامي؛ مستفيدا من حساب حروف كلمة 'كأس" الثي تعني في 
الفارسسية (جام - زجاج)؛ حيث إن مجموع حروف 'كأس' يساري (81)؛ فإن حرف الكاف يوقي 


(أأجامعة طاشقند للدراسات الشرقية- جمهورية أو زيكستان. 
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نينا العرر 


(20)؛ والأللف يساوي (1)؛ والسين يساوي (60)؛ وكانت وفاة الشاعر جامي عن واحد وثمانين 
عاما. 

كذلك قال علي شير نوائي في مقطع رباعي: 

بونا مكيم لسانم أولد قائل 

قل كم تلي نوع إل إشيكا مائل 

تاريخي خوش لفظي دن أولد حاصل 

هركم أو قوسا إلهي بولغايْ خوش دل 

وترجمته : 

هذه وصيتي أقولها بلسانسي 

يجب أن يكون الناس راضين عما تكتب 

التاريخ كان مستفادا في لفظه الجيد 

وسيْسرٌ من يقرأ هذا إن شاء الله 

قفي هذا الأثر نجد أن الكلمة المعنية هي "خش" فإِذا جِمعنا حروفها كان العدد موافقا للسنة 
التي ألف فيها الشاعر كتابه المشهور 'محبوب القلوب"؛ وهي سنة/906ه. 

وعندما أنهى هذا الشاعر المبدع كتابه 'محاكمة اللغنين” كتب- ما يلي بالتأريخ الصريح: 

'اعلم أيها القارئ أن قلمي كتب الر الةرلكي تعلّم أن تمام كتابتها كان في عام 9035ه؛: 
وكان شهره جمادى الأولى؛ ويومه الرابعء ونَمٌ.اختتامه بعون اننم تعالى'. 

وحاز الشاعر الخوارزمي محمد رضا أكبي سمعة طيبة في فن التأريخ؛ وكان ذا موهبة 
وماهرا فيه؛ ونورد ما جاء في كتابه 'كولشاني دولت” عن وفاة خان خيوا سيّد محمد بهادر خان!!)؛ 
قال؛ 

جشم بوشيده جن روي دهر 

خان جنت مقام شول تاريخ 

وترجمته : 

العين المختفية وراء وجه الدهر 

'خان جنت مقام' هذا هو التاريخ 


را 0 م 5 «اء 55 8 . 
ا سلطانوف» مؤلكفت كرواشان دوات رد التأريخ» حلة البعة الأرزبكية رلا 0-6 عاء لم200 لعدد الى و ملك 
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إن عسبارة 'خان جنت مقام' تساوي العدد (1285)؛ وبموجب عبارة 'جشم بوشيد جن روي 
دهر". فإن 'جشسم بوشيده' تعني (العين المختفية)؛ وكلمة 'دهر' تبدأ بحرف الدال وقيمته (4)؛ 
وبطرح هذا الرقم من العدد (1285) يتضح لنا أن وفاة الخان كانت سئة 1281ه. 

إن مهارة آكهي هنا تتبدى في استعمال قيمة حروف الألفاظ ومعانيهاء حيث يجب علينا معرفة 
حساب الحروف ومعرفة معاني الكلمات لندرك اللغز المراد؛ وهو أن نطرح حرف الدال (في أول 
كلمة دهر) من مجموع العبارة. 

وذكر أكهي في شعره ما يلي : 

آكهي ببري هيرادن قلدي تاريخ ني سؤال 

أبلب إظهار فرح ديدي 'حصر خوش بنا' 

وترجمته : 

تساءل أكهي عن التاريخ 

وكان الجواب المفرح 'سنة تشييد المبنى' 

إن عبارة '"حصر خوش بنا' هي المبينة للتاريخ:المرّاد» فمجموع حروفها هو (1257)؛ وهذا 
يوافق السئة الثي بنى فيها الخان الخوارزمني جدان قلعة مذينة خيوا وهي سنة 1257ه. 

إن التقليد الموجود في كتابة التاريخ في الأدب الكلاسيكي الأوزبكي انتشر بصورة كبيرة؛ وذلك 
بفضل الكتابة الأوزبكية القديمة المبنية على أساتن"الأبجدية العربية؛ وكان الأدباء والشعراء الذين 
ألفوا كتبهم بالحروف العربية يعرقون “جيدا بيات الأبجدية؛ وكانوا,يخفون الأرقام داخل الكلمات؛ 
وقد أتقنوا بصورة جيدة فن كتابة التاريخ. وَتَدْكرَ مَنَ”العلماء والشعراء الذين برعوا في هذا الفن: 
علي شير نوائي؛ ودوربك؛ وأكهي؛ وتوردي؛ وشوقي؛ ومقيمي؛ ومحمد يونس راجيء وطبيبي» 
وصلي السمرقندي؛ وتولي؛ وحصلت. وراقم؛ ورونق... 

وكما أفاد الشعراء من أرقام الحروف نجدهم أفادوا أيضا من أشكالهاء وكان هذا لمعرفتهم فن 
الخط العربي واهتمامهم به. 

ومعلوم أن المدارس كانت تدرس الأبجدية الأوزبكية القديمة المبنية على الأبجدية العربية حتى 
سنوات الثلاثين من القرن العشرين؛ ومن أجل تخريج جيل من الشباب يتقن الكتابة والقراءة على 
أحسن وجه فقد سعى المؤدبون الأوزبكيون إلى تعليمهم الكتابة الأوزبكية القديمة؛ وكذلك تدريسهم 
'علم الأرقام' وقاموا بشرح هذا الأسلوب بسهولة؛ وفسروا كل حروف الأبجدية العربية وطريقة 
كتابتها وقواعد قراءتهاء وعلموهم الخط العربي عن طريق كتابة الشعر به؛ وكان هذا الأسلوب أكثر 
فسائدة لتعليم التراءة والكتابة؛ كما كان له دور مهم في رفع المستوى التعليمي والإبداعي للتلاميذ؛ 
ومن أهم المؤلفات في هذا المجال كتاب الشاعر الخوارزمي شير محمد مونس (1878-1829م)؛ 
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الذي ألفه بعنوان 'سوادي تعليم' أي (مبادئ تعليم الكتابة والقراءة)؛ وهو كتاب مدرسي!". 


وكان لهذا الكتاب أهمية بالغة في المجال التعليمي والتنويري؛ وقد وصف بمهارة تامة كل 
الحروف المبنية على الأبجدية العربية كتابة وقراءة على السواء؛ وكان هذا الكتاب يتميز بإبداعه 
حيث إنه في بداية الأمر يتناول حمد الله والثناء عليه؛ ثم الصلوات على رسولنا محمد صلى الله عليه 
وسلمء شم مدح حكام عهده؛ ووصف الأساتذة والخطاطين الذين اخترعوا أنواعا من الخط؛ وخلال 
وصفه لهم كان دائما يذكر أشهر علماء النحو والصرف العربي؛ ومن بينهم ابن الحاجب الذي 
اخترع أروع أنواع الخط العربي؛ وكتب عنه ما يلي: 

جمع الفضل في كل العلوم 

وفي كل حكم كان نافذ القول 

وفي علمه كان يوجب احترام أهل العلم. 

وقام الشاعر مونس بشرح كتابة كل حرف 
فقد كتب عن حرف "ش" ما يلي: 

ضع سبع نقاط حادة واحصل على الشين 

وحدد بين كل نقطتين مسافة ما 

أما التدوير فيكون بنفس القطع 

وهكذا تحصل على أحسن حرف 

كل الحروف تكتب مساوية للألف 

وحرف الذال خط ملتو 

وشكله كما هو معلوم مثل قوس النداف 

وإذا لم تقدر على كتابته مثل الأصل 

فمن الأحسن فهم كلام الشاعر مونس 

وفي حال كتابتك لحرف الشين 

يتحول شكله داخلا إلى شكل القارب. 

ولكي يتعلم التلميذ بسهولة تامة كتابة الحروف العربية شبهها الشاعر الأوزبكي بمختلف أنواع 
الصيغ والأشكال والأشباء والكائنات الحية: ووصفيا على أحسن وجه؛ لآن التلميذ عندما يتمرن على 
كتابة الحرف وهو يشبهه بالأشياء التي يعرفها يتمكن بسهولة من تعلم انكتابة والقراءة وإتقان فن 
الخط؛ ولما قام الشاعر بتفسير حرف "الياء' كتب عنه ما يلي: 


في الأبجدية وصيغته وعلاقته بالحروف الأخرى 


/ 5 : 
6 شير محمد مؤئنس »2 سوادي تعليم) إعادة كس طعقن. 997 1م. 
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شكله شبه شكل الرقبة 

مثل التفات الإوزة برقبتها 

وبإضافة نفطتين تحتها يصبح حرفا جميلا 

وأوله يشبه بداية حرف العين. 

كما شبه الشاعر حرف "الزاي" بالطير في قوله: 

حرف ال'ز' مسافته ثلاث نقاط 

وشكله يشبه شكل الطير. 

إن كتاب العلامة مونس ليس كتابأ مدرسياً علمياأ متطور فحسبء بل هو في الوقت نفسه كتاب 
رائسع فسي إبداعه وليس له مثال؛ هذا الكتاب المكرس لدراسة الكتابة الأوزبكية القديمة المبنية على 
أساس الأبجدية العربية كان وسيلة ومنهجا في التدريس. 

وبفضل النتشار الكتابة العربية عند شعوب وسط أسياتطور في المنطقة فن الكثابة وفن الخط 
. العربيء وقد كان هذا الخط من الذخائر المعنؤيّة؛ وكان الخطاط بُقدر تقديرا عاليا لإتقانه هذا الفن 
المرائع؛ وكما هو معلوم فإن الكتابة العربية بالخط الكوفي لها ستة أنواع؛ وحسب قول العلامة "ابن 
مقلة' الذي عاش في القرن الحادي عشر: إن الخط العربي/يسمى المحقق (الثلث؛ والرقعة؛ والتعليق: 
والريحاني؛ والنسخ؛ والتوقيع)؛ وتمكن العلامة 'ابن البوات' الذي عاش في العصر نفسه من اختراع 
ستة عشر نوعا من الخط العربي؛ ثم ظل هذا الخط يتطور حتى وصل إلى ستة وثلاثين نوعا. 

كتب الشساعر العبقري علي شين توائي في أجد مؤلفاته بعنوان (خز زائن المعاني) الذي يضم 
ديوانه (فوائد الكبار) ما يلي: سبحانك اللهم وتعاليث أسالك أن يصبح نوائي خطاط العجم: وذلك لكي 
يتمكن من الزيادة على الستة والثلاثين خطا.ء أما العالم الأوزبكي 'مرادوف" الذي قام ببحوث علمية 
في دراسة تاريخ الخط العربي وفنه في وسط أسياء معتمد! على الرسالة العلمية لخط العلامة "محمد 
ابن حسين الطبي" و 'الحبيب"؛ فقد أشار إلى أن أنواع الخط العربي كان عددها يناهز الستة والثلاثين 
خطناء؛ علنا بأنها كانت هي نفسها خطوط الكتابة الأوزبكية القديمة المبنية على الأبجدية العربية؛ 
عددها كما بلي: 

الكوفسيء والستمار؛ والجليل؛ والمجموع؛ والرئاسيء والثلثان» والنصف. والجوانهي؛ والمثلث. 
وغباري الحلية؛ والمنصورء والمقئرن؛ والحواشي؛ والأشعارء واللؤلؤ؛ والمصاحفء وفزاح النسخ؛ 
والغبار؛ والأحدء والمعلقء والمؤامرات؛ والمعماة؛ والمحدث؛ والمدمّج والمكوّر؛ والممزوج: 
ولمدةء والمؤلف؛ والمخفف؛ والمرسال؛ والمبسوط؛ والتوءمان؛ والمعجز؛ والمخلع؛ والديواني؛ 
والسياقة!!!. 


0 - د. هرادرفء تاريخ ال خط ف آسيا الرسطى؛ طشفند 1967م ص ق. 
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ووش نا الع 


يظهر مما سبق أن الخط العربي تطور في منطقة وسط آسيا تطور كبيراء وفي أثناء حكم 
الأمير تيمور اخترع نوع من الخط الأوزبكي القديم المبني على الأبجدية العربية سمي بخط النسخ- 
نستعليق؛ فقد قام كبير الخطاطين "مير علي التبريزي" و 'سلطان علي مشهدي' باختراع هذا الخط؛ 
وشاع استعماله في فنّ صناعة الكتب في وسط آسياء وعلاوة على ذلك استخدم خط الثلث وخط 
النسخ في الكتابة الأوزبكية بصورة عامة؛ وكان للمدن والمراكز العلمية (مثل بخارى سمرقند وخيوا 
وهراأة) دور كبير ومهم في تطور الخط الأوزبكي القديم؛ وقامت مدارس تعليم الخط بمهمة بارزة 
في هذا الاتجاه؛ وخلال الفترة من القرن الخامس عشر إلى الفرن التاسع عشر وصل عدد الخطاطين 
لذبن عاشوا وألفوا كتبهم في بخارى إلى (137) مائة وسبعة وثلاثين خطاطاء وقد أسس الخطاط 
'مير علي هراوي” -من هراة- مدرسة بخارى للخط؛ وتعلم عليه خطاطون كبار مثل: حلوان؛ ومير 
عبيد؛ والمولى ساقي محمدء وقولنكي؛ وعبد الله كائبء الذين ألفوا العديد من كتب الخط العربي في 
البلاد؛ واشتهرت مؤلفائهم حتى وصلت إلى الشرق العربي أيضاا". 

وكان ثمّة عامل مهم لتصبح بخارى من أكبر المراكز للخط العربي؛ فبعد الفتوحات الإسلامية 
في وسط أسيا تحولت هذه المدينة إلى مكان مهم.للحضارة الإسلامية والثقافة العربية؛ وشيد فيها 
الكثير من المدارس والمساجد والمراكز العلمية؟ وقام :أغلب,العلماء والفنهاء والمحدثين والمؤرخين 
بتأنيف كت بهم في مسائل الدين الإسلامي الحنيف في هذ المديئية بالذات؛ كما أتى إليها الطلاب من 
جميع أقطار الشرق للحصول على العلم والمعرفة؛ فساعد هذا في تطور فن الكتابة والخط العربي؛ 
وهكذا أصبحت بخارى من أكبر المراكز العلمَيّة“لقنّ-الخظ-العَرَبَيّ في منطقة وسط آسيا. 

كما كان لمدينة خيوا مكانتها التقليدية في هذا الفن؛ حيث: تخرج في مدارسها كثير من 
الخطاطين الكبار أمثال: نويسي الخوارزميء» وَالسَيِد عبد الرحمن الخوارزمي؛ والمولى سلطان علي 
الخوارزميء: وعز الدين البخاريء وبعقوب ديان الخوارزمي؛ وخدايبركان مهركان؛ ويعقوب 
خواجه؛ وبالطه نياز ناديمي؛ ومحمد كامل ديواني؛ وغيرهم. 

وبفضل الاستخدام الدائم لحروف الكتابة العربية خلال القرون الطويلة في وسط آسيا أصبح من 
الممكن التأليف في الفنون البديعية اعتمادا على فن الخط؛ وكان "علي شير نوائي" يصور حاله وحال 
أبطال قصائده بالحروف العربية؛ وقال في وصف حاله ما ترجمته: 

أصبح حالي مثل حال قيس ليلى 

وتحول جسدي إلى شبه حرف النون 

وقامتي معوجة مثل ال(د). 


1 َ ا 4-5 5 0” 14 
3 ام عرادرفت» عن بعفى الخطاطين الذين قامرا برضع الأساس مدرسة ثغارى ا مخط العرل2 ععلة اكلغة 1 وزيكية ولادب» 
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ا - تناع طح ط٠طت‏ طاح طم ا 1 . 0 

الجر 3 لحر 1 32213 .شاه رستم شاه موساروف 215882١‏ 

أي إن العشق أضناه فاأصبح ضعيفاء والتوث قامنه فاصبح منحنيا مثل إنحناء النون أو الدال. 

كما قال الشاعر "مونس": 

تولعت بقامتك الجميلة التي تشبه حرف الألف 

وتحولت قامتي ملتوية إلى حرف النون. 

واستخدم الشاعر 'ظيير الدين بابور" هذا الفنّ فقال: 

لقد شملتني نار الحب 

فجعلتني ألتوي مثل حرف الدال. 

ويلاحظ أن كل حرف أصبح له معنى معين في الأدب الكلاسيكي الأوزبكي؛ وقد صار هذا 
الأمر تقلبدا في كتابة الأشعار أيضاء ويبدو هذا الفن واضحا في رباعية الشاعر العبقري "علي شير 
نوائي"؛ التي عبر فيها عن شعوره إذ قال؛ 

أفديك بحرف روحي وهو حرف الجيم أهديك إياه مقابل داليك 

ومن ثم أهديك حرف الألف إذ هو فداء لنقائك 

وأهديك حرف النون مقابل جمالك,البديع 

والنقطتين مقابل شامئيك. 

وكان الشاعر 'نوائي" يستخدم كلمة (الروخ) متقبرَا بها عن حرف الجيم في الكتابة الأوزبكية 
القديسة؛ وعصير هذا التعبير كان 'يصف محبوبته بطريق الإبداع الشعري؛ فقد عبر بكلمة روحي د 
وهي حرف الجيم- عن شعرّ محبوبته الجميل» وشبه بَخرّف"الألف أنفها الطويل؛ كما شبه ذقنبا 
بحرف النون. أما النقطتان اللتان في الجيم والنون فهما تعبران عن خاليهاء وهذا يعني أنها كاملة 
الجمالء وهكذا وصف هذا الشاعر العبقري ذو الموهبة العظيمة من خلال الحروف العربية شعوره 
وشسعور أبطاله؛ وبهذا يكون قد ساعد في تقريب صورة الحرف العربي إلى أذهان الئاس بشكل فني 
جميل. 

هناك نماذج أخرى للتعبير البديعي الجميل عبر الحروف العربية في مؤلفات 'علي شير نوائي" 
مثل روايته (فرهاد وشيرين)؛ ففي وصفه لواقعة إعطاء الاسم لبطل الرواية 'فرهاد' كتب ما بلي: 

مهما كان ابتداء الحرف فقد كرسته للمفرد!!), 

وهذا السطر يظهر أن الشاعر أثنا “فكيره في اسم البطل -المكون من خمسة أحرف عربية- 
كان يمئح كل حرف معني معينا في الكثابة الأوزبكية القديمة؛ فحرف "الفاء" يعني الفراق؛ وحرف 
"الراء" يعلنسبى الغيرة, وحرف 'الهاء" الهجران؛ وحرف 'الألف" عذاب الحب؛ وحرف "الدال" يعني 


7 على شير نوائي فرهاد وشيرين, لشقند 399 لاي 3 
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الألم وعبر هذه الحروف تمكن الشاعر من إعطاء معان نفسية واضحة في روايئه لبطله 'فرهاد” 
حيث اعتمد أثناء وصف الوقائع على حياة بطله في المستقبل» وخاصة الشعور بفراق محبوبته 
'شيرين”» رتعرضه لعذاب الحب ونيران الغيرة التي أحرقته؛ والألم الشديد الذي عاناه في الحب؛ 
وكل هذا وصفه في سطر واحد. 

إن هذا لدليل ساطع على أن الحروف العربية كان لها أثر كبير في إثراء الموهبة الشعرية لدى 
الشعراء الأوزبكيينء كما كانت ذات تأثير بالغ في تنويع الأدب الأوزبكي خاصة:؛ وإدخال فنون 
جديدة إلى الأدب في منطقة وسط أآسيا بعامة. 


**# * 
المصادر والمراجع: 
- مجموعة الأعمال الكاملة» أكهي؛ طشقند + فرهاد وشيرين: علي شير نوائي؛ طشقند 
8م 9 ام ص 1ل. 
ع د. سلطائنوف: مؤلف "كولشاني دولت" رقن - تاريخ الخط في أسيا الوسطى: د. مرادرف» 
التأريخ: مجلة اللغة الأوزبكية والأدبء عام طشقند 967 آم؛ صق. 
0م العدد الأول ءص4. - د متاذوف؛: عن بعض الخطاطين الذين 
- سوادي تعلسيم» شير محمد مؤئنس» إعادة كام و! بوضع الأساس لمدرسة بخارى للخط 
النشره طشقند 997/م. العربيي:» محلشة اللفه الأوزبكية والأدب» 
- مجموعة الأعمال الكاملة» علي شير نوائي؛» 6 ام العدد #. 
طشقند 990 1م. 
سزسز»ه 
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زشير كميوان 0 0 


من تراثنا ا لطبى 
طبيب و كتاب 


زهير حميدان - دمشق 


5 هو شرف الدين علي بن عيسى الكحال البفدادي المولد والوفاة. كان يُعرف في 
ينانا الغرب الأوربسي بأسسم (إجي زو هالسي رن ١أنروء‏ ل/ء كما ذكر (العالم ماكس 
مير هوف/ في كتابه إتراث الإسلام) - قسم العلوم والطب (ص 475) ترجمة: جورجيس فتج الله. 


ولد عام (329ه/940م)؛ وتوفي عام (400ه/1009م)؛ وفي رواية أخرى عام (401ه/ 
0م ). 

بُعدَ علي بن عيسى موس ظب. العيون.العربي؛ كما يقول, المستشرق الألماني (هيرشبرغ) في 
كتابه (أطسباء العيون العرب)؛ في مفالته-عِنْ (كتّبٌ طب العتبون” العربية). وذلك لأبحائه وإبداعاته 
الرائعة في مجال طب العيون؛ والتي تفوق فيها على كل من سبقه من الأطباء اليونانيين والعرب؛ 
ممن عاصروه أو ظهروا بعده حتى القرن الثامن عشر الميلادي- الثالث عشر الهجري. 

أهم مؤلفاته وإبداعاته: 

إ- أسلوبه أو منيجه الذي أبدعه واعتمد عليه في بحثه العلمي وفي تأليف كتبه وبخاصة 
(تذكرة الكحانين).؛ الذي وضع له قواعد علمية دقيقة منطقية تميزت عن فواعد التأليف 
التفليدية التي كان يتبعها من سبقه من الأطباء كحنين بن اسحاق 260ه/873م وبخاصة 
في كتابيه (المقالات العشر في العين) و(المسائل في العين). 

2- إيداعه في وصف (التهاب الشريان الصدغي والقحفي) والعلاقة بين هذين الالتهابين 
واضطراب الرؤية في مرض الشقيقة.). فلقد سبق هذا الطبيب العربي (د.جونثان هجتنسن 
01 1890م) بما يزيد على شمانية قرون. كما ذكر (د.هاملتون وزمرة من 
زملائه) في (مجلة الطب الأمريكية العدد الأول لعام 1971م) في بحث لهم تحث عذوان 


ش 213 


وو ا العرد 


(التهاب الشريان في الخلايا العملاقة مع التهاب الشريان الصدغي) فقد أفاد هؤ لاء: أنه قد 
سسبق علي بن عيسى ولاحظ في (تذكرته) وبين العلاقة بين الشرايين الملتهبة واعراض 
الرؤية. وذلك أثناء بحثه عن سل الشرايين وكيّها. 

وتأكيداً لما قاله د ب ال الخامس والعشرين من المقالة 
الثانية من التذكرة) تحت أن (في سل شرايين الصدغين وكيها) إذ قال علي بن عيسى: (... قد 
تعالج أوجاع الشقيقة ولضداء ل تعرض لهم نزلات مزمنة في الأعين أو نزلات الأصداغ حتى 
ربما خيف على البصر من التلف...). 

شم تابع يقول في وصف عملية سل الشريان: (... فينبغي حينئذ أن تأمره بحلق الرأس وتفتش 
عين الشسريانات بالأمسايع بغذ تنتخين الموضع بالدلك وبالكماد بالماء الحار. ويكون ذلك بعد شد 
الرقبة والخنق الرقيق حتى إذا ظهرٍ الشريان علمت عليه بالمداد» ثم تجذب الجلد إليك بالأصبعين من 
اليد اليسرى ثم تشقه بالمقراض شقَا معتدلاء ويكون الشق في الجلد وحده. ثم تمد العرق إليك بصنارة 
حتى يخلص من جميع جهاته وتكويه؛ فإن كان الشريان دقيقا فادخل تحته مبضعاً وابتره..). 

الكتاب: هو (تذكرة الكحالين) أو ما يُعرف عند الباحثين (بالتذكرة) كتبه علي بن عيسى في نحو 
عام 400هس/ 1009م. وأودع فيه مجمل نظرياتة ومعطيايه في طب العيون التي جعلته بحق 
مؤسس علم طب العيون العربي. وهذه المعطينات والإبداعات أَبْصْبا هي التي جعلت (التذكرة) في 
طلسيعة كتب الطب التي ظلت معتمدة طوال أكثر من 800 سنة بتداولها الأطباء وطلاب الطب في 
بلاد العرب والإسلام وفي البلاد الأوربية خلاك-القرون. الوشيطى-حتى مطالع عصر النهضة؛ وقد 
تجلت أهمية هذا الكتاب في كونه: 

1 -أقدم ككتاب مرجعسي تاريخي د اتتتمل على مَعَظة'نظربّات وأبذاث المتقدمين من أطباء 
العيون وتجاربهيم رمعالجاتيه لأمراض العيون. مما يدل : على سعة اطلاع علي بن عيسى على 
أبحاث من تقدمه من الأطباء وكتبيم سواء كانوا من العرب أو اليونانيين. ولهذا فقد كان منهلا ينهل 
مسنه كل طالب طب ومرجعا أساسيا لتاريخ طب العيون القديم. ولهذا يكنا شاولة للكر من الأطياء 
بالشرح أو الاختصار. 

يقول ابن أبي أصيبعة في (عيون الأنباء في طبئّات الأطباء ص رار .. وكتابه المشهو 
(بتذكرة الكحالين) هو الذي لا بد بد لكل من يعاني صناعة الكحل أن بحفظه. وقد اقتصر الناس 9 
دون غيره من سائر الكتب التي قد ألفت في هذا الفن وصار ذلك مستمراً عندهم. 0 

كما قال مؤرخ العلم (جورج سارئون) في مقدمته في هذا الصدد: (... إنه أقدم مؤلف في العين 
في اللغة العربية نجد منه نسخا كاملة إذا استثنينا (العشر مقالات في العين) لحنين بن اسحاق). 

2 -هو كتاب ذو قيمة علمية ونقدية, إذ لم يكن كتاباً جامعا لنظريات المتقدمين فحسب بل 
وضع إلى جانب كل منها نقدا علمياً واضحا سواء كان سلبيا أو إيجابياً بالإضافة إلى معطياته 
واإبداعاته الشخصصسية وتجاربه التي حصل عليها من ممارساته ومعالجاته اليومية لمرضى العيون. 
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وفي هذا الصدد يقول (هيرشبرغ): (... إنه- التذكرة-- من أصح وأدق الكتب التي وصلتنا في هذا 
الفسن... وقد وصل إلينا على ما كان عليه في اللسان العربي.. انظر المقدمة التي وضعها محقق 
الستذكرة غوث محب الدين القادري) ثم يقول هيرشبرغ أيضا؛ بأننا لا نجد في أوربا قبل بداية القرن 
الثامن عشر الميلادي كتابا يرقى إلى مستوى هذا الكتاب. 

3-وهو كتاب علمي تعليمي منهجي: وضعه علي بن عيسى وفق منهج علمي منطقي وأسلوب 
تعليمي سهل المنال قريب إلى أفهام طلاب الطب فقد اتبع فيه (التفسيم التشريحي لأجزاء العين) فيبدأ 
في عرضها ثم يتعرض لأمراض الأجفان ثم جهاز الدمع ثم أمراض الملتحمة فالقرنية فالقزحية إلى 
أخر الأجزاء. وفي ذلك تميز على سابقيه من أطباء العيون الذين كانوا يعرضون أمراض العين 
جملة دون تصنيف. وفي صدد هذا التصنيف العلمي المنطقي الذي اتبعه علي بن عيسى في تأليف 
التذكرة يقول د.نشأت حمارنة في كتابه (تاريخ أطباء العيون العرب: ص 60): (... وفي المعالجة 
لا ايحيد عن أسلوبه العلمي أبدا. فهو يبدأ بالمعالجات العامة التي تطبق على الجسد لفائدة العين 
المريضة ثم يذكر الأدوية الموضعية التي تطبق على العين...) ثم يتابع معلقأ على هذا الأسلوب 
المدرسي فيقول: (... وهذا النموذج من الكتب المدرسية؛ ما نزال نعمل وفقه حتى الآن أي منذ ألف 
عامء فأسلوب علي بن عيسى هو الأسلوب الذي نا بنكلريحكم طريقة التصنيف والتأليف والتدريس 
في مادة أمراض العين... في جامعاتنا...). 

إن نظرة اسئعراضية للمقالات الثلاث التي يأحتويها الكدّاب (التذكرة)؛ تؤيد ما ذهبنا إليه. 

فالمقالة الأولسى: وتتألف من واحد وَعَتَمَرَينَفصتلا يَتَنَآولٌ فيها المؤلف تشريح العين وتركيبها 
ووظائفها وفعلها. 

والثائنية: وتتألف من أربعة وسَبَعِينَ فصلا تنناول أمْرَاض اآلعين"التي يستطيع الطبيب المعالج 
مشاهدتها. 

والثافطة: وكدالف فشن بتبيعة وعتحرين 'قصنلاً تستكمل مااجاء فى النقالة الانية: وطفاول 
الأمراض التي لا يدركها الطبيب المعالج بالمشاهدة. 

وفي نهاية هذه المقالة يستعرض علي بن عيسى الأدوية المفردة التي تُستخدم في علاج أمراض 
العين وفق حروف اليجاء. ثم يذكر مالة وثلاثين مرضا من أمراض العين مع ذكر علاجها بواسطة 
(143) دواء. 

ولاازيب أن هذه الأهميات التي اكتسبها هذا الكتاب قد جغلته من أقدم الكثب: الثى ترجمت إلى 
مختلف اللغات. كان أقدمها باللغة اللاتينية في مطالع القرون الوسطى؛ ولكنها كانت ترجمات سيئة 
مشوشة وناقصسة كما ترجم إلى الفارسية بقلم شمس الدين بن علي الجرجاني؛ وهي ترجمة خطية 
محفوظة في مكتبة سالارجنك بحيدر آباد الدكن تحت رقم (49) في كتب الطب. 

كما ترم إلى التركية. وفي عام 1904م ترجمه إلى الألمانية المستشرقان (هيرشبرغ وليبرت) 
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ونشراه مع مقدمة رائعة ودراسة مستفيضة لما جاء فيه من معطيات وإبداعات جديدة مقارنة مع 
معطيات أطباء اليونان التي تجاوزها علي بن عيسى في التذكرة هذه. 
ثم ترجمه (كيزي وود 77/000 .0.8) ونشره بالانكليزية؛ كما ترجم مايرهوف بعض فصوله 
وألحقها بكتابه عن (التراكوما) وكيفية معالجتها وأدويتها وقد قام بالترجمتين المؤرخون خدمة لتاريخ 
الطب وليس رغبة في نقل العلوم الطبية. 
أقدم طبعة للتذكرة كانت في البندقية عام 1497م/903ه. ثم تبعتها طبعة عام 1499م/ 905 
ه. ثم طبعة عام 1500م/ 906ه. 
وكان الفضل الأول في نشر التذكرة للأستاذ غوث محبي الدين القادري الشرفي. الذي حققها 
وعلق عليها وطبعت بإعانة وزارة المعارف للحكومة الهندية العالية بمطبعة مجلس دائرة المعارف 
العثمانية بحيدر آباد الدكن في الهند سئة 1383ه/ 964إم. بعدما اعتمد على ثلاث نسخ خطية. 
1[-الأولى وهي الأصل محفوظة بمكتبة كلية الطب اليوناني بحيدر آباد الدكن برقم (4096). 
وهي نسخة كاملة سوى بعض السقطات القليلة؛ وبعض العبارات الساقطة من الصفحة 
الأخيرة؛ إلا أن كاتبها قد أكملها ونقلها عن الستخة أخرى بمداد أزرق» غير مدرن أسمه ولا 


ولكن وجد في ختم المقالة الأولى بخطه بتاريخ'دهم (بالفارسية: العاشر من شهر رجب 
المرجب بده 11093 


2-والنسخة الثانية وهي فلم مأخوذ عن نسخة محفوظة بمكتبة بتنه برقم (18). وهي تامة؛ على 
ورقتها ال(28-26) بعضن التقع“الستوداء:تم نسخها. كما كتب الناسخ عيسى بن فضل بن 
جابر بن سليمان المتهم براهب من الموصل سنة 530ه في ربيع الآخر الواقع في (25) 
نيسان سنة 1471م. 

3-والثالثة في المكتبة الأصفية- حيدر آباد الدكن برقم (68) في كتب الطب. مدون فيها من 
الباب الرابع للمقالة الثانية إلى آخر الكتاب يعود تاريخ نسخها إلى مستهل شعبان سنة (327 
ه) مما يدل على أنها أقدم النسخ. 

أما النسخ الأخرى فقد انتشرت في (22) مكتبة عالمية وهي في: 

1 - المكتبة الظاهرية بدمشق برقم (107/ط م/ رقم قديم/ 4532) يعود تاريخها إلى سنة 663 
ه. مصورة بمعهد التراث العلمي العربي بحلب برقم (137) ونسخة أخرى برقم (8849 
)؛ وهما من أقدم نسخ هذا الكتاب. 

2- في مكتبة جامعة الرياص برقم (65/طب) مصورة بمعهد التراث بحلب برقم (687) تعود 
إلى عام 857ه. 
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3- في مكتبة د.سامي حداد- بيروتث برقم (20) تاريخها يعود إلى العام (1558) للميلاد 
ويوافق (1275ه ). نسخها بخطه يعقوب الخوري إبراهيم أبو جوده في غابة برمانا- 
لبنان. 

4-وفي دار الكتب المصرية برقم (42/ طب- ف/ 436) مصورة بمعهد التراث بحلب برقم ( 
5). وأخرى برقم (77/ طب/ حليم). 

5-وفي مكتبة تونس برقم (18460). 

6-وفي مكتبة حسن حسني بتونس نسخة أخرى بعنوان (تذكرة الكحالين في العين وأمراضها 
برقم (18466). ٠‏ 

7-وفي مكتثبة أحمد الثالث- استنبول برقم (1955/ف/1038) كتبها عطاء الله عام 861ه. 
مصورة بمعهد التراث بحلب برقم (894). 

8-وفي أياصوفيا- استنبول برقم (3585). 

9-وفي مكتية نور عثمانية- استنبول برقم (3480). 

0-وفي مكتبة خدابخش الشرقية- الهندخ بانكيبور نسخة نفيسة برقم (18/36) تعود إلى العام 
5ه. 

1-وفي مكتبة تبنه برقم (1/244/2091). 

2-وفي رامبور برقم (37/471). 

13-وفي مكتبة مجلس شوراي- طهران بزقم.(1569): 

14 -وفي المكتبة البريطائية برقم (5856/شرقي). 

5 -وفي المتحف البريطاني برقم (5104/شرقي) مؤرخة عام 896ه. 

6-وفي مكتبة ويلكم برقم (59/شرقي). 

7-وفي مكتبة جستربيتي- دبلن برقم (4002). 

8-وفي جامعة ليدن برقم (6839/ شرقي). 

9-وفي مكتبة باريس الوطنية برقم (5813). 

0-وفي مكتبة الفاتيكان برقم (313), 

21-وفي جامعة لوس أنجلس برقم (14541/3) وأخرى برقم (80541/4). 

2-في برلين برقم (0©1/1089/2). 

إن ألق حضارثنا وتراثنا الطبي الذي يرقد على رفوف المكثبات العالمية ينتظر من ينفض عنه 

غبار الأيام والنسيان. فإلى كل طبيب وكل باحث توجه الأمة العربية نداءها وهي تهديه ألف تحية 
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موس المرجعوومهه هسوهوهع فههه ‏ وو 


2 


إكبار وإجلال عندما يُخرج ج إلى النور مخطوطة عربية وينشرها في عالمنا الذي يُخرج كل دقيقة 
قبس حضارياً ربما تكون جذوته كامنة بين سطور تراثنا العربي. 


المر اجع 

-عيون الأنباء في طبقات الأطباء: ابن أبي أصييعة- 
تحقسيق د.لزار رطبا- مشورات دار مكتبة 
الحياة- بيروت. 

-إخبار العلساء يأخبار الحكماء: القفطي- مصر 
6 اف.. ونسخة ليبزيغ نشر لييارت 903 ام. 

-تاريخ أطباء العيون العرب: د.نشأت حمارنة- 
الجزء الأول؛ دمشق [98 إم. 

-الأكحال والشيافات عند العرب: د._هير البابا- مجلة 
الكحال دمشق المجلد الأول. 

-التهاب الشريان في الخلايا العملاقة: جارلوس- [- 
هاسلتون ورفاقه- مجلة الحاب الأمريكية- العدد 
الأول- بناير [97 ام 


-امراض الملتحمة عند العرب: د.مؤنس ود. صلاح 


شال مجلة التراث الع ربي - دمشق- عدد را1 
-2 [) سنة 983 أم. 

دتسارد يخ الأدب العربي: كارل برركلس القسم (9/- 
لينة المصرية العامة للكتاب 9935 أم. 
منشورات المنظمة العربية للتربية والثقافة 
والعلوم. 

-فهرس مخطوطات المكتبة الظاهرية- طب 259- 
61: د سامي خلف الحمارنة. 

خفيّسِرس مخطرطات مكتبة حسن حسلي - تونس: 
تذكثيرة الكحالين في العين وأمراضها- المجلد 
الارل ض 430. 

.م بعناع#لقاقء عمحق| اللا يما 1 
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ثرة ة العربية فى : تحقيق الثّراث 
من 0 العلمي إل الثراث الأددي 


عرض: الأرقم الزعبي 


٠‏ من المنظّمة العربيّة للدّربية والثقافة والعلوم.. باهميّة الثراث الشعريّ اختار معهد 

المخطوطات العربيّةُ الكتاث الفائزٌ بالجالزة العربيُة في تحقيق الثراث لهام 2000 

م وهو بعنوان: شعر أبي نُغَيْلَةَ الحمانيَ اك:147 عر - جمع وتحقيق ودراسة الأستال: عدنان 
عمر الخطيب. 


»*88 


استحق الأستاذ الخطيب الجائزة عن جدارة واقندا لدقة منهابه في جمع الشعر وطريفة تحقبقه 
ودراسته؛ ولعل الأهمّ صنعة المسارد الفنيّة للكتاب (الفهرسة) التي عقدها المُحقق؛ فقد أشرك /462/ 
مصدراً ومرجعا من الأمّهات. . وهي ذات صلة وثيقة بالموضوع؛ وظفها الميد الخطيب في عمليّة 
تحقيقه لشعر أبي نُخَيلّة خير توظيف؛ حنّى شكلت مع العمل المُحقق عائلة أدبيّة. بعضها من بعض. 
تشعرك بالقرابة الحقيقيّة بين مسيرة من كتب في الأدب العربي قديما وحديثا. . ومُحققنا اختار 
المنهجيّة المئارمة في علم التُحقيق. . فالعمل يكشف النقاب عن دأب وإخلاص حتيقيين وذهليّة علمية 
وموضوعيّةء وهي من مزايا المُحقق الجيْد ٠‏ مممًا مكنه من إتمام الغرض من الكتاب بأسلوب نأى فيه 
عن التكلف والفموض: وصولا إلى أهداف البخنف: 


© 8 
بقع العمل في /371/ : صفحة من القطع الكبير؛ توزّعت على ثلاثة عناوين رئيسة: 
1 -الدراسة: وتتألف من فصلين؛ 
الفصل الأوّل: حياة أبي نخيلة الحمّاني. 
الفصل الثاني: شعر أبي نخبلة, 
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لجو اة ل 


وقد شكلت عه الثراسة ألتي عقدها المُحّق [647// من حجم الكتاب. 
2-ما تسب إلى أبي ث؛ ددكة وكيوووها سب اد ورين لدو وتكروم الشدر: 
وقد شكلت /9020/ من حجم الكتاب. 
3“المسارد الفتيّة: “مسرد: الآيات «الأمثال -الكراكب -الثبات -الحيوان. الأعلام -الأماكن - 
اللغة -مسائل العربيّة.. المصادر والمراجع". 
وقد شكلت هذه المسارد برمتها /97622/ من حجم الكتاب. 
وهكذا نجد أن السَّيْد الخطيب خدم ماذة البحث خدمة زادت البحث أهميّة؛ مما يُثبت أنه قام 
بقراءة المعمصادر والمراجم التي أدرجها قزاءة كتانية وقاخصة: مكنته من توظيقهاة حيث قار أ ها 
نجد صفحة من صفحات الكتاب إلا حوت حواشي لا تقل أهميّة عن المئن. 
الأمر الذي يُؤكد صوابية قرار اللجنة العلميّة النؤلفة من تله من كبار الباحثين العلماء في مصر 
الشقيقة؛ حيث درست عمل المُحقق؛ وانتهت إلى اختياره فائزا بجائزة تحقيق ق الثّراث لعام 2000م. 


نديننا 


.ومن المهمْ هنا الإشارة إلى أهميُة الزاجز؛ فهو كما يقول الْحقّق: 'البحر السنُهل؛ العذب 
التتفاك: المُتدفق حركة توافق الغناء؛ ومنه البثقت الأبحر الأخرى المُركبة؛ وبهذا ؛ يعد الرجز ا 
القوالسب لفنيّة التي عمد إليها العربي في غنانه فإذآ به في الجاهليّة يُقدمِ على هذا البحر؛ مغنيا 
به في أثناء حداله أو متّحه أو مفاخرته: ٠‏ ملقم لنا.من خلاله مُقطعات قليلا عدد أبياتها". 

غير أن الرجز ازدهر في عصر بي أميّه على بد بد رجاز كبار أعلام: كالعجاج؛ وابنه رؤبة. 
وأبي النجم العجلي؛ وكذا أبسو نخيلة الحمّائي السسُعدي الذي ي أسهم مع أصحابه في اكتمال فنّ 
الأرجوزة قكلا ومكنموداً؛ فق تعانت الأغر ا الشعريّة التي تناولها أبو نخيلة (المدح -الهجاء - 
الرائاء - الفخر -الوصف -الغزل -الحكمة) ممُضمّا إِيّاها سمات معنويّة ولفظية, وإليك بعض مقاطع 
من شغرى طون أعراشهرساتهة 

[-المديح والهجاء : قال يمدح مَِسلَمَةٌ بن عبت الملك : 


أسنلْم إني يا بسن حَيْرٍ خليفة ويا فسارس الأنيا ويا جَبَلَ الأرض 
شكرتك إن الشسكر حبل من الستقى وعنا سل تن أرلريذ تفسة تقس 
وألقييت لما ان أتيثئك زالراً علس لحافاً سسابغ الول والغرض 
وأَحَيَيِتَ لي ذكري وما كان خاملاً واكنٌ بعسض الذكر أنبهُ من بعض 
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وو ين العرر 


وقال يهجو المُهاجر بن عبد الله الكلابي: 


مساج بر التتش لم ولك سين تسسا 


2-الفخر: قال بتحصّث عن نفسه وشاعريته: 


وقال أيضا: 


ها ناس سيف مسن سيوف الهسند 
ماش يت الأنفسرةًفسي غشد 
فسا تقل سس تمحبة لس ساو 
١‏ ا 0 - علدي عددي 


نابكن حسيرن و بونف سيره 
أو سمال .محن بحسسري علسيه نيه 
لك 7 سا 1 اك ل 7 


وهكذا يظهر' شاعرنا أنه صاحبُ فخر ذاتي. 
3-الغزل: قال يتغزّل في ابنمٌ آل مغنبد: 


لويسني ياب ذنة ل نفك 
دك سس راك تكسسسسرار الإلسي الغسسسسود 
نوي آانت نقلان لم ده 
ا 2 

ريا الشفزانمى في فسرئ جفه لدي 
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وشا العسرر 


تظهر في الأغراض الشعريّة لأبي نُخْيْلَة سمة الوضوح؛ وان حوى شيئاً من الغريب يجعل 
نخسن غامش )201 الغريب لا علاقة له زعدم وشرح الممنى؛ لأنه بالمردة إلى المعجمات يصبح 
المرء أمام معنى واضحء لا غموض فيه. 
نذنياننا 

بقي أن نقول: إن جمع وتحقيق ديوان: "د شعر أبي نَخيلّة الحمّاني' يُعَدُ عملا غير عاد في 

5901 تطاول فيه المُحقق عدنان الخطيب على الذات» فاستحق بحق جائزة أفضل محقق 
لعام 2000م. . وهو بعمله دفع إذارة معهد المخطوطات العربيّة التابع لجامعة الول العربيّة نحو 
حير طينة الجائرةن جابز ة لتحقيق التراث العلمي إلى جائزة لتحقيق التراث الشعري؛ مما يشر 
بظهور محقق يحمل أبعاد هذه الكلمة؛ يُشار إليه بالبنان.. من المُهم أن يبقى اسمه في الذاكرة؛ ومن 
المُهمَ أيضاً أن ينضمٌ إنتاجه إلى مكتبة كل باحث عن عمل يجمع بين الخطوات العلميّة المنهجيّة 
والفكرة التي توغ البحث؛ وباحث يُعطِي للبحث أو للثراسة أشياء كثيرة من الرّوح والعقل.. عدنان 
الخطيب يضيف إلى إنتاجه!!) إضافة جديدة.. لا يعيبها إلا صرامة البحث إلى درجة التطرف 
والمُغالاة. 


000 


«/5- [- غلق الإنسات, لأي جعثر عحمّد دن حَبيبْ البعدادي الأدبب العلامة الْلفويُ زت: 243 همح. وهر كناب لعويي صعير 
حا بأعصاء الإنسان» أقامه مؤلفه على أساس امفحمي؛ فيه على أب بواب: نات الألفء ناب الباء.. وهكاءاء ثم أدرج 
ف كال باب أسماء الأعضاء الي تمي أيه مراعيا بي لاك احرف الم ول من العضر ليس ال غير أنه تهدر الكلمة) مع 
شرح لال للغابة للعفى الأعضا وشراهد مان الشمر قا دان كتابا في خَلق الإنسا' ل للشداء نيما يباءو: قام الأستاذ 
ا خطيب بتحقيق هذا الكتاب تعفيقا علس وبإخراحه إل الور طبعة أ ولى ف المركز العرنٌ للكسيوتر -دمشق [200م 
رطبعة ثانية في دار الفارانٌ للمعارف - دمشق 2002م. 
2-جسرء ف نسمية أعضاء الإسانة لان الم ركات بدر الذي محمد بن محمد لعزي العاء بل اسفن العلامة الرصرين 
العروف زت' : 4 لصم. ٠‏ شرح أبو الم ركات في هاءا الل سر امغر كتاب ابن حَبيب السّابق الذكر شرحا علمبًا وافيا» 
مُدَعُما بالشواهد الغزيرة شعرا وغيرهء مع الحافظة على ترتيه العحمي؛ بالإسستراك عايدا عو الأعضاء الي فائه ذكرها 
ما رأى وحسورب استدراكه, أخرج ا محقق , هذا الكتاب إل الو رأيضا جملة عذميّة فشيبة طبعةً أو في دا ر الغاران 
للمعارف - دمشق 2002م. 
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أمينة التحربر !281519878 


أخبار التراث 


أهيئة التحرير 


أصداراك: 

* عن مركز الملك فيصل للبحوث والدراسات..صدرت الطبعة الأولى (1423 ه- 2002م) من 

الجزء الأول (أ -ج) من معجم الأمثال العربية: 
* رصدر عن المركز أيضاً فسي'"العسام 2002م كتاب (مناهج البحث في الإسلاميات لدى 
المستشرقين وعلماء الغرب)؛ وهو عبارة عن رسائل جامعية جمعها وأعدها للنشر (محمد البشير 
مغلي). 
وعن دار الحكمة؛ وضمن (سَلِسِلة.إصدارات الحكمة؛ 12) صدر عام 2002م المجلد الأول من 
(موسوعة الحافظ ابن حجر العسقلائي الحديثة) في 681 صتفحة من القطع الكبير؛ وقد قام بجمع 
مادئه وإعدادها (وليد بن أحمد الحسين الزبيدي؛ وآخرون). وتعد هذه الموسوعة خطوة متقدمة 
بطريقة جمع أحاديث الرسول الكريم (ص). 
٠‏ صدر في الجزائر عام 2؛, الجزء الأول من كتاب (فهرست معلمة التراث الجزائري بين 
القديم والحديسث)؛: ويضم ثلاثة مجلدات» ويقع في 7س من القطع الكبير؛ وهو من تأليف 
(الشيخ بشير ضيف بن أبي بكر بن البشير بن عمر الجزائري). وقدم للكتاب وراجعه (الدكتور 
عثمان بدري)؛ وطبعته مؤسسة عبد العزيز البابطين. 
صدر عسام 2002م عن مؤسسة الفرقان للتراث الإسلامي المجلد الثاني ويضم الجزأين الثالث 
والرابع من كتاب (المواعظ والاعتبار في ذكر الخطط والآثار) تأليف (تقي الدين أحمد بن علي 
ابن عبد القادر المقريزي). يقع المجلد في 4 ص من القطع الكبيرء ويقدم وصفا شاملا عن 
نشأة عواصم مصر الإسلامية ونموهاء وترجمة عن مسيرة ولاة مصر وتتابعهم في العصر 


الإسلامي. 


د 


لما 
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هلين العرر 


* صر في الكويت عن مكتبة الفلاح؛ كتاب بعنوان (الخليج العربي في العصر الإسلامي: دراسة 
تاريخية وحضارية) تأليف (عبد الله أبو عزة)» يتئاول تاريخ الخليج العربي في العصر الإسلامي 
منذ بداية القرن السابع الميلادي إلى منتصف القرن الثامن عشر الميلادي. 

جاء الكتاب بعد التمهيد في سبعة أبواب؛ هي: الخليج العربي في صدر الإسلام؛ الخليج العربي 

يعارض الحكم الأموي والعباسيء الخليج العريب+ئي فترة اضطراب دار الخلافة؛ دولة قرامطة 

البحرينء الخليج العربي من ظهور البويهيين إلى ظهور المغولء؛ الخليج العربي في العصر 

المغولي وتوابعه؛ الخليج العربي في مواجهة التوسع الأوروبي. 

أصدرت الدار الوطنية الجديدة للنشر والتوزيع في الخبر بالمملكة العربية السعودية؛ ودار الخيّال 

للطباعة والنشر في بيروت؛ كتاب (الجمان في الأمثال) من تأليف (جمانة طه) في طبعة ثالثة 

تحت اسم (موسوعة الروائع في الحكم والأمثال)» وهو دراسة تاريخية مقارنة؛ ويقع في 720 

صفحة من القطع الكبير. 

* كتاب (التصحيف في أسماء المواضع الواردة في الأخبار والأشعار)؛ آخر ما كتبه العلامة 
السعودي (الشيخ حمد الجاسر). وصدر عن المجمع الثقافي في أبو ظبي في 206 صفحة من 
القطع الكبير. والكتاب عبارة عن مجموعة.من البحوث, التي سبق ونشرها الشيخ الجاسر في 
مجلة العرب. 

* كتاب (العلا ومدائن صالح: حضارة مدينتين) من تأليف (عبد الرحمن الطيب الأنصاري؛ وحسين 
ابن علي أبو الحسن)؛ هو الكتاب الأول" مَنَ”السلسلة المَوَتَتومّة باسم (قرى ظاهرة على طريق 
البحور) والتي تصدرها في الرياض.دان: القوافكل للنشر والتوزيع. يتحدث الكتاب في الجزء الأول 
عن مملكة ديدان ولحيان التي قامت في العلا» وَعنّ- الحَيَاه البشريّة-والاقتضادية والسياسية فيها. 
وفي الجزء الثاني يتناول مدائن صالح ودورها التجاري في المصادر الكلاسيكية؛ وأصل الأنباط 
وامتداد دولتهم داخل الجزيرة العربية وتجارتيم؛ ومن ثم نهاية حكمهم. هذا إلى جانب معلومات 
عن طراز العمارة وطريقة نحت المقابر وتوزيعها في الحجر. 

* أصدرت الباحثة (نادية بنت عبد العزيز اليحيا) عن مكتبة الملك فهد الوطنية في الرياض كتاباً 
بعنوان (خصائص الاستشهادات المرجعية في الوثائق والمخطوطات). 
تناولت الباحثة في دراستها الاستشهادات المرجعية في رسائل الدكتوراه الخاصة بالتاريخ الحديث 
والمعاصر لشبه الجزيرة العربية المجازة من أقسام التاريخ في مدينة الرياض. وقد استخدمت في 
بحثها المنهج الوصفي؛ مستعينة باستبيان موجه إلى أصحاب الرسائل لمعرفة آرائهم وتحليلها 
الاستخللاص النتائج. 


لإليانيا 
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َ 57 
ووو ١‏ العربييو ون أمينة التحرير . !40492040 
دورنات : 

* عن منتدى المعارج لحوار الأديان» صدر العدد الجديد من مجلة المعارج ويحمل الرقم (40) من 
السنة (13) عام 2003 -1423. حوت المجلة بحوثا ودراسات إسلامية تتعلق بالمرأة؛ منها: 
المرأة وزئزائتها الطوعية رشيد رضبا وقضية المرأة: المرأة في المثل القرآني؛ المرأة في 
السيهودية والمسيحية والإسلام موقع المرأة ودورها في المشروع الحضاري؛ تأملات في سيدات 
البيت النبوي؛ وندوة عن أحكام الشرائع السماوية في فضايا تنظيم الأسرة. 

* عن المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب في الكويت؛ صدر العدد الثاني من المجلد 31 من 
مجلة عالم الفكر وهي فكرية محكمة. في العدد مجموعة من الدراسات الإسلامية؛ مثل: إعجاز 
القسرآن عند المفكر المغاربي مالك بن نبي؛ تأويل مشكل القرآن من حيث دلالة الصيغة الصرفية 
ودلالة المفردة؛ الدراسات القرآنية في ألمانيا: دوافعها وآثارها؛ ومدى إسهام المستشرقين الألمان 
في الدراسات القرآنية الإقطاع في المجتمع العربي الإسلامي: والتاريخ المعماري الإسلامي. 


»***+ 


*" وجهت المنظمة الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة (إيسيسكو) نداء إلى المجتمع الدولي من أجل 
إنقساذ المسجد الأقصى في مدينة القدس»-ووّقفت أعمال الحفر التي تقوم بها إسرائيل تحت الحائط 
الجنوبي من المسجد والتي يمكن أن.تؤدي إلى هدمه. 

* برعاية الأمين العام للجامعة” العربية.عمروٌ'موسيئ» “"اتعك-في' الفاهرة المؤتمر الخامس لجمعية 
الآثاريين العرب وندوتهم العلمية الرابعة وعنوانها (دراسات في آثار الوطن العربي). وقد شارك 
في المؤتمر والندوة باحثون من مختلف البلاد العربية. 

* دعا المؤتمر الدولي للفنون والحرف الإسلامية الذي انعقد في مدينة أصفهان؛ وشارك فيه باحثون 
وعلماء متخصصون في الفن الإسلامي من مختلف أنحاء العالم؛ إلى إنشاء مركز دولي للفنون 
والحصرف الإسسلامية. وتأسيس اتحاد لفناني العالم الإسلامي؛ وتخصيص جوائز ذات قيمة 
للمتفرغين من الحرفيين. وقد ندد المؤتمر بتدمير التراث الفلسطيني على يد العدوان الإسرائيلي. 

* نظمت دار فنون الإسلام في الرياض مهرجانا ثقافياً للتعريف بأهمية التراث الإسلامي وجماليته. 
وعصرض في المهرجان حوالي 300 قطعة متنوعة ونادرة من معادن وخزف وزجاج ورخام 
وخشبيات ونسيج وعناصر عدارة إسلامية؛ يعود تاريخها إلى ما بين القرنين التاسع والتاسع 

*.عينال باحك الآثان التتعودي (تحمة بق متعوى الدره)؟ على يقليا مديتة مظدورة كدت الأرضن” 
جنوب غرب الرياض؛ ورجح أن تكون المدينة عائدة إلى الفترة العباسية. 
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لز القاشايك 


* اكتشف مؤخراً في صور بجنوب لبنان مدافن فينيقية تعود إلى القرون ما بين السابع والعاشر قبل 
الميلاد. وأوضحت رئيسة البعثة الإسبانية أن هذه الاكتشافات أظهرت أن متوسط عمر الرجال 
كان بين خمسين وسئين عاما؛ ومتوسط عمر النساء بين خمسة وأربعين وخمسين عاما. 

* تنوي الحكومة اليمنية ثرميم المعالم التاريخية لمدينة زبيد الأثرية؛ والتي يعود تاريخ إنشائها إلى 
الفرن الثالث الهجري. ويجدر بالذكر أن مدينة زبيد فد دخلت قائمة التراث العالمي لمنظمة 
اليونسكو منذ عام 1993م. 


0080 
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مسار 
يط 
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كر 


ابُكادالحكاب المودب 
127101 1111 لتقام 
دمشق 808 شالفدا 


رئيس التحرير 


إطلالة قل التراث 
بعيون الواقع 


رئيس العحربر 


1 امسرئ من دهره ما تعودا هكذا قال المتنبي؛ وهو - بحق - رجل الحكمة 
"لكل القسي اسستمدها من واقغ النفس البششزية التي غذتها الرؤية العميقة التي 
اكتشفها من تجارب رجل خبر الحياة, وملك زمام اللاغة: فصاغ هذه التجارب الحياتية 


من دهري؛ وشأني - في هذه العادة ‏ شأنٍ كل الرجال الكبار الذي يستيقظون في ساعات 
مبكرة من الفجر؛ وأعترف أنني تعودت في هذه الساعات المبكرة أن آخذ بقول المتنبي 
أيضا؛ 'وخير جليس في الزمان كتاب"؛ فدفعني فضولي العلمي إلى كتاب وقع بين يدي جمع 
فيه مؤلفه ما كتبه المستشرقون: (بلاشيرء وكرنكوء وألوردت, ونللينو؛ وسوسين؛ وبريم؛ 
وديروف:؛ وجولدتسيهر: وريشر.). عن الشاعر زهير بن أبي سلمي؛ فأخذت أقلب صفحاته؛ 
وأدرت مفتاح (التفاز) لأتابع ما يشغلنا ويقلقنا ويقلق الدنيا كلها من حولناء؛ أنباء الحزب 
الظالمة المدمرة التي يهذدنا بها عدو غشوم يمتلك قوئ ماحقة؛ يملأ بها بحارنا وأرضنا 
وأجواء بلادنا. 
0 1 0 5 0 0 

عاودت تصفح الكتاب عن زهيرء ووقفت عند تحليل أفكار معلفته؛ وكنت معجبا بأبيات 
الحكمة التي جاءت في آخرهاء وهي التي أعجب بها عمر بن الخطاب؛ فجعله أشعر 
الشعراء؛ وأعجبتني وقفة أحد المستشرقين ‏ ولبعضهم وقفات منصفة - عند أبيات من 
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وها العرر 59 #ضضت 
العلقة اعظاف! عنوان: (دعوة إلى السلام)؛ وذكر أبياته في وصف الحرب التي' يعرفها 
المؤرخون باسم (حرب داحس والغبراء) تلك الحرب التي قامت بين عبس وذبيان؛ واستمرت 
أربعين سنة فيما يقول المؤرخون؛ عاودت قراءة هذه الأبيات من وصف الحرب في هذا 
الزمن الذي تقرع فيه طبول الحرب؛ وتشاهد على الطبيعة وعلى شاشات التلفاز الثي تطالعنا 
بها القنوات الفضائية؛ حاملات الطائرات؛ والصواريخ: والجنود الذين يودّعون أسرهم بالقبّل 
والداموع. ويدخلون بقلوب واجفة ليحطوا رحالهم في صحراء مقفرة؛ يتحفزون ويتدربون 
على صناعة الموت للآخرين أو لأنفسهم؛ ولإلحاق الخراب في الأرض العمار؛ وهم يُدركون 
أن المسوت المجاني الذي يحملونه بآلة الحرب التي يقذفونها سّيترك أطفالا يتامى كأطفالهم 
الذين وذعوا براءتهم بالأمس القريب؛ وأرامل وثواكل كنسائهم وأمهاتم؛ اللواتي لوحن بأيديه” 
مودعات لهم؛ وسفن الحرب تبتعد بهم عن شواطئ الأهل إلى المصير المجهول. 

أشحت بعيني وبمخيلتي عن متابعة هذا المشهد الذي ترافقه الكابة البادية على هؤلاء 
القادمين من الغرب. والكابوس الذي نررج نحن تحته في الشرق (نتفرج) على هذا 
(السيناريو) الضجر الذي (يُخرجه) هؤلاء الجنود. بعد أن (كتب كلماته) أناس يسكنون (البيت 
الأبيض بقلوب سود؛ ويقطنون في (ذَا تيغ طَتريث) بعوااطف مخادعة؛ ومن وراء هذين 
الاين قوة خفية هي التي تصنع القرار يستمى (اللوبي الضهيوني) و(تلقنه) للممثلين اللذين 
يظهران على (المسرح) بعد أن حسرا (أقنعة آلزيف) ونصبا من نفسيهما (شرطياً) للعالم 
وصانعا (للامبراطورية السكسمكونية) في مُطلم الألفية الثالثة للعيلاد؛ بعد الإرهاص لها 
بالعولمة في أخريات الألفية الثائية. 

وأستميحكم العذرء أيها السادة القراء أن تغفروأ لي استعمالي في الفقرة السابقة 
المصطلحات السينمائية في حين أنني بدأت بمقدمة عن الشعر الجاهلي. وسأواصل الحديث 
عن معلقة زهير وأبيات منها فالجمع بين ثنائية القديم والحديث؛ أسلوب غير مرغوب فيه عند 
تقناك. الأدب» ولكن (مقتضى الحال) »كما يقول أولئك النقاد. أيضاً ‏ حملني على أن أكتب 
بأسلوت ما اعتدت أن أكتب بمثله. 

أهرب في مثل هذه الحالات من الواقع المرير إلى الشعر؛ وسمّه هربا قد تلومني عليه: 
ولكن ما حيلة رجل مثلي من الكتبة إلا الوهرب إلى الكتابة» هربت فقرأت معلقة زهير التي 
ابتدأت مرضوعي هذا بالحديث عنها ولكن لم تشدني الآن الحكمة التي شدتني في الماضيء 
بسل وجدتنسي أعرض عنهاء ربما لأن الحكمة تلاشت من رؤوس الرجال؛ ولم تعد تنفع في 
زمن توارى فيه العقل؛ وسيطر فيه سلطان الحقد؛ فشدتني في المعلقة الأبيات التالية: 


سس سس يي سسسب 
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رئيس التحرير 


وما الحرب إلا ما علمتم وذقتم وماهو عنها بالحديث الممرجم 

متى تبعثوها تبعثوها نميمة وتغر إذا ضريتموها فقتضرم 

فتعرككم عرك الرحى بثفالها وتلقح كشافا ثم تنتج فتفطم 

فتظل لكم مالا تغل لأهلهسا قر بالعراق من قفيز ودرهم 

قرأت هذه الأبيات مثنى وثلاث ورباع؛ فتفتح لي فيها من المعاني مالم يتفتح من قبل» 
وتمنيت لو أن الذين يقرعون طبول الحرب يعرفون العربيّة؛ وعندهم ألبابْ تصغي لصوت 
الحكمة:؛ وتسمع قرع الضمير بدل قرع الطبول؛ وأرجو أن تقرأها معئء وئتجاوز الصور 
الجاهلسية القديمة التي عمد إليها الشاعر لتوضيج فكرته للجاهليين؛ وتتجاوز أيضاً الألفاظ 
و ا ل نا 

بير شدتئي وجذبت اهثمامي في هده القراءة الأخيرة. 

أول المعانسي؛ سور العدرب: لبيك رفيا كل دن بخالان بخرناً أن عاضر 
نشوبهاء إذ تبدأ بشرارة صغيرةم"ذا بدأت بشّكارة'صغيرة: ولكنها تنتئهي بجحيم يحرق 
الأخضر واليابسء ويسحق الحيوان والجمادة فما رأيك إذا كان الذين يجيّشون لها يريدون أن 
يبدؤوها كبيرة من أولها. 

وثاني المعاني: المعنى العراقي الذي صرح به زهير في بيته: 

فتغلل لكم ما لم تفل لأهلها قسترئ بالعراق من قفيز ودرهم 

ونلفست نظرك إلى أن صورة العراق في بيت زهير - وأظنك قد استوعبتها كما أرادها 
وير يلاغياً صورة مشرقة؛ صورة الغلال والقفيز والدرهم؛ صورة الاقتصاد الخصب؛ 
والحياة الرفيهة التي لو ترك العراق يحياها في الماضي كما في الحاضر والمستقبل من دون 
حسروب ودمسار لظلت أرضاً رؤوماً معطاءً وموطناً للخصب والحضارات؛ وهذا ما أغرى 
الطامعيِن ببسأرض العراق» وما تحت أرض العراق... ولذلك قالوا: 'والمورد العذب كثير 
الزحام". 

ثالثا ‏ المعاني: وأريدك أن تشاركني في قراءة البيت الرابع: 

فتنتج لكم غلمان أشام كلهم كتأحمر عادد.ءئمتنتج فتثثم 

قراءة ممعنة عميقة»؛ وتتساعل معي؛ من هؤلاء غلمان الشؤم الدين عناهم زهير من إنتاج 
الحرب".. وأذكرك هنا بمقولة (فريدريك شللر): الحرب تغذي الحرب. وأقول لك: غلمان 

9 


ز انك زفت تدب ,انر ,جلجر ,عار ولام وخر يوقم ولع تمر جزم , 
الجر أ لعر لي ا ل ا ب د ير حال لم 03 م 1 89 8 
الحصرب هم ما اصنطلح عليهم في هذا العصر باسم (الإرهابيين)؛ وأرجو ألا تتهمني بأنني 
ذلك؛ أن الحرب هي الحرب التي يمكن أن تكون بجانب القوي. كما قال نابليون الأول: "+ 
له الحرب هو دائما إلى جانب الفرق العسكرية الكبيرة... تقع ويلات الحرب على ملايين 
المقهورين؛ وملايين المظلومين؛ وملايين المسحوقين» وملايين الأيتام الذين ما إن يشبوا عن 
الطوق حتى تدفعهم الحمية إلى رد الكرامة الإنسانية التي سحقتها الحرب؛ وتدفعهم إلى الثأرء 
ودفع الضيم» مهما تطاول الزمن» فرادى وجماعات؛ وربما بوسائلهم البدائية التي يحسنونها؛ 
ولن يتركوا محتل بلادهم يهنأ باستراق خيرات أوطانهم, ويستمتع بها على مرأئ منهم؛ 
هؤلاء سيُرضعهم قهر الحروب لبان الثورة والتمرد؛ وسيصبح الجهاد عندهم مشروعاء ولو 
سماه خصومهم إرهابا. 


00 


قحطان هالح الفلاح !1281858 


الترسل الفني ش 
العصر العباسي الأول 
سهل بن هارون مترسّلا 


قحطان صاح الفلا ح"! 


ل الخطسباء الفسعراء الأيسن قد :جمفوا الشعر والخطب, والرسائل الطّوال والقصار, 
55 والكتب + العار المخلدة, والسَيْر الحسان القدونة, والأخبار المولدة: سهل بن هأرون 
بن راهيوني العاتب" 
[الجاحظ: البيان والتبيين 52/1] 
نو طنئة: 
يُعَدُ العصر العباسي العصر الذهبي للنثر” الفني في أرْقَى ما وصل إلبه؛ وقد تَعدت 00 
والبحوث التي تناولت أعلامه؛ إذ ظفر كل من ابن المقفع (ت142ه) والجاحظ (ت255ه) وابي 
حيّان التوحيدي (ت4اهم) وآخرين سواهم بالعديد منها؛ لكنه غاب وراء الآفق أعلامٌ أفذاذ 4 
بأقل شأنا من هؤلاء؛ بل لعل منهم مَنء هو أبعد صا وأعلى ذكراً . ولا تثريب على الباحثين في 
هذا الأمر؛ إذ عدت على آثار أولئك الأعلام عوادي الدهر وغالتها غوائله؛ فما أبقت منها إلا أشتانًا 
متفرقة؛ وتراجم موجزة؛ ئشي بعظم منزلتهم؛ وعلو كعبيم في ميادين البلاغة والبيان. 
وسهل بن هارون واحذ من أولئك الأعلام؛ الذين كانوا قدوة يسير على نهجها البلغاء» ويقفو 
آثارهما الأإناء؛ فقد لقب لبلاغته وحكمته ب 'بزرجمهر الإسلام' 'وكثب بين يدي يحيى البرمكي ثم 
الرشسيد(ة), والكتابة في الدواوين آنذاك غاية عزيزة المنال؛ ومرامٌ دونه منُدده وقد فيل إنها "أشرف 


ينظر في ترحمة سهل بن هارون وأخباره: : البيات والتبيين للجاحظ |/52.. الفهرست لابن الدم ص92 1 زهر الآداب للحصري 
الفيرران 7001 وما يبعا .. معبجم الأديا لياقرت ا حسوي 473/7. الوا بالرفيات للصفدي 5 | لل |[ -20. فرات الوفيات 
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مراتب الدنيا بعد الخلافة!!أ» وهي على حد تعبير سهل بن هارون نفسه: أل زينة الدنياء التي إلبها 
تنا الفضل» وعده قف الزغبة: ام جعله المأمون قيّما على بيث الحكمة في بغداد إلى أن 

27100 - سهل بن هارون مثرسّلاً. من خلال تحديد موضوعات رسائله 
وأنواعهاا الأساسية؛ والحديث عن خصائصها الفكرية والتصويرية؛ وأسلوبه الفنيّ في الترسل» 
وإماطة اللثام عن مكانته في الكتابة والترسل وأثره في الأدب العربي» وذلك ابتغاء استكمال الصورة 
العامة للترمئل الفني في بداياته؛ ولاسيّما أن سهلاً يشكل حلقة وصل بين ابن المققّع والجاحظ الذي 
تأثر بأسلوبه إلى مدى غير يسيرء وكان 'يفضتله ويصف براعته وفصاحته ويحكي عنه في كتبه' كما 


مهاد: 


في البّاء أورد ما قاله ابن وهب (المتوفى في القرن !! لرابع الهجري) في محاولة تأصيلية 
لمضطاج الترسل؛ يقول؛ "الترسل من ترسلت- أترسئل- ترسلا. وأنا مُتَرسّل؛ كما يُقال توقفت بهم - 
أتوقف- عاترلناء وآنا عتو نف ولا يقال ذلك إلا فيمن.تكرن فعُلهفي الرسائل؛ كما لا يُقال: ؛ تكس إلا 
فيما ترد عليه اسمٌ الفعل في الكسر. ويُقال لمن«فعل ذلك مزّةواحّدة: أرسل -يُرسل- إرسالاء وهو 
مُراسل؛ والاسم؛ الرسالة» أو راسل-بُراسل- مُرَاسِلّة وهو مراسل؛ وذلك إذ كان هو ومن يُراسله قد 
اشتركا في المراسلة. وأصل الاشتقاق من ذلك-أنهكلام يُرَاسَلّ-بهمن بعيد فاشتق له اسم الترسل؛ 
والرسالةامن ذلك 17 

وقد كان سهل بن هارون من أكبر دي الترسل. في عضيرهء كشب الإسائل الطوال والقصار". 
وخلّف ديوان رسائل كما ذكر ابن النديم» وذكر التوحيدي أن له رسالة في مثالب الحراني "أ وممًا 
يؤسف له أن جل رسائله سقطت من يد الزمن؛ ولم يصل إلينا منها إل النزر اليسير: وأهمها رسالته 
في البخل -كما اصطلح على تسميتها- وبضع رسائل ضمّها | كتابه "النمر والثعلب'27)؛ الذي سم من 
الحدثان؛ وهو من نوع الرسائل الديوانية. 


لاين شاكر الكتبي 35-84/2ل. سرح العيوث لابن نباتة ع ر248-242. حباذ ا خيران الكبرى للدميري |/4010. .مصادر 
أخرى 

7)المقد الفريد لابن عبد ربه 79/4 1 . 

“المفد الفريد لابن عبد ربه 79/4 1. 

3 المرهان ف وجره البيات» صكً ]1 . 

7 أخلاق الوزيرين؛ ص72 

ألشر بتحفيق: عبد القادر الهيري؛ منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية» ا جامعة التونسيةء 127 1م. 
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#ققاليرا , العربييويي الا قحطان صالخ الفلاج  58585858١‏ 

أولأ: أنواع وسائله وموضوعاتها الأساسية: 

1- الرسائل الأدبية: 

صصدر الجساحظ كتابه به (البخلاء) برسالة سهل بن هارون في موضوع البخل؛ وهي الرسالة 
الأدبية الطويلة التي وصلت إليناء إلا أنها كانت دليل إدانة لصاحبهاء إذ عدت شاهداً على بُخله من 
ناحسية؛ وعلسى شعوبيّته ضد العرب من ناحية أخرى. والحق أنها لا تقوم دليلاً على بخله ولا على 
شسعوبيته أبطساً: ولا أبتغي أن أن كتين المتكين علد لهذا ادر بسحب ونه نندة الله ماك دن 
ولسنا بصدد الحديث عنها في هذا المقام. 

والمهسم في الأمر أن المراد من هذه الرسالة -كما أرى حلم يكن مدح البخل وذمٌ الكرم؛ كما 
لو ا ا 0 
الاقتصساد وحسن التدبير. وقد ذكر أغلب المصادر (!! أن سهلاً أرسل نسخة من رسالته إلى الحسن 
ابسن سهل وزير المأمون؛ فوقع على ظهرها: م يوووا ا 0 
صلاح لفظك بفساد معناك؛ وقد جعلنا نوالك عليه قبول قولك فيه" 2), واختلفث المصادر في ألفاظ 
هذا التوقيع؛ غ غير أنها تدور في فلك معناه إلى حدمَا. 

وذكر أبو هلال العسكري أن سهلاً أرسلها إلئ, المّقدي؛ فقال له المهدي: 'بئس الشيء مدحث. 
وقد أخذنا بقولك فيك فحرمناك” 3). وْثمّة من ذكر أنه أرسلها إلى المأمون 7. والأرجع ما ذكرته 
أغلسب المصادر حوهي كثيرة -من أنه أرسل هذه الرسالة إلى الحسن بن سهل في وزارته للمأمون. 
ولم يذكر أن سهلاة النقى الخليفة المهدي؛ وربما لم"تفادر البصرة مده خلافته, 

ومهما يكن الأمر؛ فقد طبقت شهزة:هذه الرَسِالة الآفاقء وجِلهم يذكر أنها في مدح البخل وذمّ 
الكرم, والحق أنه لم يمدح بخلا ولم يذمٌ كرما كما أسلّقت: وأغلب الظن أن ما وقعه الحسن بن سهل 
على ظهر الرسالة كان من قبيل المداعبة والتنذثر والظرف ليس غيرء أو أن معرفة الناس له بالبخل؛ 
كانت مدعاة لهذا التأويل والتهويل: وهذه عادة اجتماعية معروفة؛ فما إن يُعرف امرؤ بسمة أخلاقية 
ماء حتى يُفَسرُ جل ما يصدر' عله فقا لهذه العلمة؛ وعلى هديها: ولا نعدم من تنبّه من المحدثين إلى 
أنه ذم السُرّف. [3. . وبيسن السرف والكرم بون بعيد؛ ثم إن توقيع الحسن جسب رواية ابن النديم 
أقفرب إلى الصّواب؛ ونصه: 'وصلت رسالتك ووقفنا على نصيحتك؛ وقد جعلنا المكافأة عنها عنها القبول 


ادرو جربة ا مسكتةء لان أي عوت» ص_ق2. البعبائر وال دخائر» للترحيدي قل /ق2/. نثر ادر للأى قل /و2. حاضراث 
الأدياء؛ للأصبهان / /002. معحم الأدياء ليافرت فل /473. ربيع الأبرار» لل رعخش ري 3 /223. التدكرة الحمدونية لابن 
حمدون 2 /33/0. رغيرها كثير. 
8 0 زهر الآداب 2 //7ى. 
أسجهرة الأمثال [///ك. 
كسأدب ا خواص للوزير ا معري؛ صرلك. 
لذا_ريؤرن في عصر العباسيين: محمد زغلول سلام؛ ص لق /. 
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ينا العر 


منك والتصديق لك والسّلام" 1 وهو ما ينطبق مع مضمون الرسالة؛ فلم يمدح ما ذمّه الله؛ ولا 
حسن ما قبح. كذلك فإن مفهوم البخل في العصر العباسي يخ'لف عنه في عصرٍ سابق» نتيجة تطوور 
الحياة الاجتماعية وتعقدهاء يقول مصطفى ناصف: 'إذا تأملنا قصص الجاحظ وجدنا كلمة البخلاء 
تطلق على شيء لا علاقة له بالعرف البدوي ) القديم. كلمة البخل في كتاب الجاحظ ربما تعلي فواعد 
التعامل في المدينة ومفارقاتها 0 كان الكريم في المدينة ينفق من مال غيره؛ أو يضع الإنفاق في 
موضع الدعاية والسلطة؛ أو يحب أن بقال عنه إنه بدو أصيل. كانت عبارة الكرم أو الشجاعة قد 
فقدت بعض ارتباطها بالنجدة والإغاثة والتضحية؛ ومع ذلك فقد خَيّل لنا أن كلمات كثيرة بقيت على 
حالهاء وقد حدثنا الجاحظ أن الناس يختلفون في مدلولات الكلمات وأن البخلاء سَمّوا البخل إصلاحاء 
والشّحٌ اقتصاداء وحاموا على المنع وسمّوه الحزم©. 

. ويعرض سؤال مهم يتعلق بهذه الرسالة وهو: لمن وجّه سهل رسالته هذه؟ أورد طه الحاجري 
محيّق كتاب (البخلاء) للجاحظ عنوان الرسالة من المخطوطة التي اعتمد عليها في التحقيق على هذا 
النحو: 'رسالة سهل بن هارون إلى محمد بن زياد وإلى بني عمّه من آل زياد حين ذمُوا مذهبه في 
البخل. وتتبّعوا كلامه في الكتب"3)؛ أُمّا في طبعات كتاب.(البخلاء) السابقة فإنَ الرسالة موجهة إلى 
'بني عمّه من آل راهَبُون"17). وسوغ الحاجري صنية بْأنَّ بكلا معروف الصلة بمحمد بن زياداة. 
وأغلب الظَنْ أن الرسالة موجّهة إلى بني عمّه من آل راهبُون» لسببيّن في غاية الأهمية وهما: 

- ما ذكره ياقوت الحموي من أن الرسالة إلى بتي عمّه من آل راهبون؛ وأن الجاحظ أوردها 
في كتاب البخلاء. فهو إذن ينقل عَنَكتا بالخلا متاشرة؛ وقد تجنب الإطالة بذكرها؛ 
على حد تعبير ,ا 

2- ما ذكره سول نفضه في تضككيط ات بلطا عار محمد بن زياد وآله. 
يقول: 'وقلتم: قد لزم الحث على الحقوق والتزهيد في الفضول؛ حتى صار يستعمل ذلك 
في أشعاره بعد رسائله؛ وفي خطبه بعد سائر كلامه. فمن ذلك قوله في يحيى بن خالد: 

عدو تلك المال فيمايكويُه | هتوغ إذا مسا م ذكفه كان أحجزما 


ومن ذلك قوله في محمد بن زياد: 


(0-الفهر. سك ) ص 192. 

اتلعاورات مع النثر / العرفي: عر0 13-1 : 

دالبخلاء: سر 

07 البحلاء 33/1 (طبعة دار الكتب الصرية). 

7البحلاء؛ صرق26: تح. له ا خاجري (التعليقات والشرح)» وم أعثر على ترحمة ممما بن زياد أمَا صلته بسهل بن هارودء التي 
قصصدها ا حاجريء فتتمثل في رسالة سهل الإخخوانية إليه؛ التي رراها ا حصري في زهره. 

أإبمجم الأدباء 405/3. 
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2 الجر و العبرر قحطان صالح الفلاح !2819888 


وخليقستان تُقئْ وفضل تحسرم وإهائنة. في حقّه للمال!!) 

ورأى شوقي ضيف أنه في فاتحة الرسالة "يتوجه بالحديث فيها فيها إلى بني عمه؛ وظن أنه يقصد 
العرب"2؛ وهذا الرأي مبني على أن الزسالة كيت شعوبية على العرب» وذ زغمت أنها إلا تحتمل 
هذا التأويل؛ فإني لا أستبعد أن يقصد بها العرب وغيرهم أيضأء لا لغرض شعوبي» إنما هو تبيان 
لمنهج اقتصادي. وعرض لبلاغة لسان. ألم يقل الحصري: إنه ألنها 'ليظهر قدرته على البلاغة"07)؟ 
فضلا عمًا يرمي إليه من إصلاح اجتماعي وأخلاقي! فهو ينتقد بصورة غير مباشرة؛ ما آل إليه 
حال المجتمع من بذخ وترف وإسراف. 

2- الرسائل الإخوانية: 

لاريسب أن لسهل رسائل إخوانية كثيرة؛ تبادلها مع كتاب عصره وبلغائه؛ شأنه في ذلك شان 
كتّاب عصره جميعاً؛ إذ 'نمت الرسائل الإخوانية في هذا العصر نموا واسعاء ونقصد الرسائل التي 
تصور عواطيف الأفراد ومشاعرهم من رغبة ورهبة ومن عتاب واعتذار واستعطاف؛ ومن تهنئة 
واستمناح ورثاء أو تعزية؛ وكانت هذه المواطف,كوذى ؤ في العصر الأموي بالشعر؛ وكان من النادر 
أن تؤذى بالنثرء أما في هذا العصر فقد زاحم'فيها الث لبي ةا إلا أن نصيب سهل 
منها لم يكن وافرأ؛ إذ لم تسعفنا,المصادن إلا بَرْسالئين يمكن تصنيفهما ضمن هذا النوع من 
الرسائل: 

أمَا الرسالة الأولسىء فقد اكتب إلى ديق له بل من ضعف: بلغني خبر الفتّرة في إلمامها 
وانحسارها؛ والشكاة في حلولها وار الها مفكاد يشل القلق بأوله عِن السكون حي ا رد 
في ابددائه عن المسرة في انتهائة:"وكان- تفيّري في التالي بقدرهما!؛ ارتياعا للأولى وارتياحا 
للأخرى 3٠"‏ 

وواضضمٌ أن موضوع الرسالة تصوير عاطفته تجاه صديقه؛ وما ألم به من قلق عليه في 
مرضه؛ وسرور بشفائه. والرسالة على إيجازها مثقلة بالمعانيء تصور تصويرا دقيقاً حالته العاطفية 
والنفسية؛ كما نُصوّر مهارته البيانية؛ وقدرته التعبيرية الموجزة؛ مع طلاوة اللغة وحسن الديباجة. 


لبعلاء, صر 4 . 
7 يقير العباسي الأول» صر56.. 
هر الآداب 771/2 
0 الع ول» شوقي ضيفى» س 42 
ذأ سرح العيونء الاين نبانة؛ ص 245. أتل: ل شي الفثرة: الوعكة والمرض والضعفء الشكاة: الشكرى والرض. 
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أمَا رسالته الثانية؛ فقد رواها له الحُصر ي القيرواني! 'أ. وفيها يستعطف هاجيه ويسترضيه في 
دقة لفظ وتمام معنى؛ ويعبّر عمّا يعتلج في صدره تعبيرا دقيقاً موجزاً. ويبدو أنه يمبل إلى الإيجاز 
في رسائله الإخوانية؛ وهي ظاهرة كانت موجودة لدى كتاب العصر العباسي الأول!. 

3- الرسائل الديوانية: 

هذا النوع من الرسائل يصدر عن دواوين الحكام والولاة والأمراء؛ ويُعنى بشؤون الدولة 
المباسية: ويتضتدق العيود والتقاليد.وانتقال الخلافة والقتوحات والدغوة إلى الطاعة: والعث على 
الجهاد وما إلى ذلك من موضوعات ذات طالع رسميّ إداري» تصدر عن ديوان الرسائل!"؛ الذي 
ظهر في أوائل العصر الأموي. وقد ازدهرت هذه الرسائل في العصر العباسي الأول. ازدهارا 
منقطع النظيرء نتيجة التحول السياسي الكبير؛ والأحداث السياسية التي رافقته. 

ومن المحقق أن سهلاً كتب هذا النوع من الرسائل بين يدي هارون الرشيد خاصة؛ بعد نكبة 
البرامكة (187ه) وتحول سهل إليه؟! إلا أن ما يؤسفٍ له أن رسائله في هذا الباب لم تصل إلينا - 
فيما أعلم- إلا أنّ كتابه: "النمر والثعلب' ' ضمٌ بين ذفتيه بضع رسائل؛ ؛ متبادلة بين شخصيات قصنته 
الرئيسة النمر - الملك - الذئب - الوالي المتمردء تعد رسائله هذه نموذجا للرسائل الديوائية؛ التي 
كار ن يُدَبَجُها سهل في الدواوين. . وصحيحٌ أنهااغلى لسان الحيوآئ؛ لكنها شخصيات رامزة لأخرى 
حقيقية تتقنع وراءهاء ثم إنها في عواطفها وميولها ورغباتها وأفكارها إنسانية؛ فالنمر يرمز إلى 
الخليفة الشرعي؛ والذئب يُمثل كل وال متمرد-جاحد» خارج على-.طاعة هذا الخليفة؛ ويمثل الثعلب 
الوزير الكاتب الناصح والمشير . ورسائل سهل هذه في الذروة من البلاغة والبيان الرفيع؛ 
وموضوعها سياسي صرف؛؟ إذ إن مضمونها يمَثل“حوارا.سِياسَيَا حاداء بين النمر (الملك) والذئب 
(الوالي المتمرد)؛ كل يُدلي بحجّته وتتفرّع في معانيها وأغرآضَتَها إلى رسائل في التوبيخ والتقريع؛ 
أو التهديد والإنذار؛ أو الاعتذار والاستعطاف؛ أو تكون ذات صبغة عسكرية؛ حين تنشب المعارك 

بين الطرفين وهي لا تمتلك قيمة تاريخية كالرسائل السياسية الحقة؛ بقدر ما تتمتع بقيمة أدبية فنية 
عالية. 

ثانيا- التفكير والتصوير في رسائله: 

تتجلى في رسائل سهل بن هارونء كما في سائر نثره غزارة أفكاره؛ وعمق معانيه؛ ودقة 
تصويره؛ وإعمال الخيال فيه؛ تسعفه في ذلك مقدرة بلاغية عالية؛ ومهارة بيائية راقية؛ وثقافة 


رفانت [57/1. وينظر: سرح العيوتء ع ر/24 
9 أدباء العرب (ف الأعصر العياسية): لبطرس البمشاني 132/2 . 
3)العصر العباسي الأول؛ ص4. 
0 ينظر في علاقة سهل بالبرامكة واتعساله بالر شيد والكتابة بين يديه: الإمامة والسياسة» ا لسرب إل ابن قتيبة 66/2 73-1 1 . 
والعقد الفري. 5-509/5 . وعَلم اذل في علم ادل لنجم الدين الطرق» ص 234-2331 


56 


وه نين العر قحطان صالج الفوح !8040888 
موسسوعية؛ تنثال على فكره أشتات المعاني والصور؛ فيصوغها في قالب فنيّ بديع؛ وأسلوب أدبي 
باهرء يبالغ في تدبيجه وتنميقه» حتى يصل إلى الغاية منه. 

ورسسالته في الاقتصاد تبين أنه يفترغ موضوعاً جديداً في الأدب العربي, يُعنِى فيه بالجانب 
الاجتماعي وسياسة الاقتصاد متأثرا بثقافة عصره؛ ولا سيّما الثقافة الفارسية؛ التي تربّى في حجرها 
أدب السياسسة والاجستماع. وكان للثقافة اليونانية تأثيرها أيضاً؛ إذ إن الرسالة حوار جدلي شائق؛ 
تصوّر تمكنه من الجدل والمناظرة وعلم الكلام؛ وامتلاكه ناصية البيان. وقد أدارها سهل على فكرة 
واحسدة قوامهسا الاقتصساد في المعاش وحسن التدبير؛ وذمَ السرّف والمترف والتبذيرء وبث'في 
تضساعيفها معاني وأفكارا جزئية؛ باسطا ال يحوي ع بلا الكار ردقه ووشع يليه 
وصحتها؛ وسداد رأيه؛ وخطل آراء ذامّيه. 

وقسد بدأ سسهل رسالته بالدعاء لمنتقديه بصلاح أمرهم؛ وجمع شملهم؛ وتعليمهم الخير؛ وأن 
يكونوا من أهله؛ ولعل هذا الاستهلال في حذ ذاته يملك دلالة إيحائية مهمّة على مهارة سهل الفكرية؛ 
إذ يشكل مقدمة منطقية تشي ببطلان مزاعمهم. ٠‏ وخطل أرائهم؛ وفساد عقولهم. ٠‏ كما نشي بمهارته في 
مخاطبة عقل المتلقي» ومعرفته بكيفية استلاب مشتاعر الآخرين. . وقد أردفه بأقوال مأثورة؛ لها ذات 
الدلاللة؛ فقال: 'قال الأحنف بن قيس: يا معثال بنَيّْم ميملا نسر عوا إلى الفتنة؛ فإن أسرع الناس إلى 
القستال أقلهم حياء من الفرار؛ وقد كانولايقولون؟/إذا أت أن ترى العيوب جَمةٌ فتأمّل عيَّاباً؛ فإنه 
إنما يَعِيْبُ بفضل ما فيه من العيب. وأو العيب/أن تعيب ما ليل بعيب.,"1). 

شم راح سهل يعرض ما عيب عليه من آزاء وأقوال في فقر مقممة؛ ويُفتدها بادئأ بعبارة: 
'وعبتمونسي ' أو 'وعبستم علسي” أو:تحيو ذلك. والرسالة تشكل وجدة متكاملة متناسبة في أفكارها 
ومعانيهاء تتناول موضوعا وأككداء بتاعت لا للصفلك بمنبج تجا الخديث؛ كما رأى محمد يوسف 
نجم'"). وقد كان سيل يؤكّد كلامه بأقوال الرسول 2 والصحابة والتابعين لد حجته وبقخم 
خصيمة: كول أوعبتموني بخصلف الذعال؛ وبتصدير التموين !!!)ويخ ذ عبت | نَ المخصوفة أبفى 
وأوطاأ طأ وأوقى وأنفى للكبر وأشبه بالنسئك؛ وأن الترقيع من الحزم؛ وأ نّ الاجتماع مع الحفظ؛ وأنّ 
التفرق مع التضبيع. وقد كان لقي 3 بحسب لتر برقع تزه ونان انيما » وول ل لي 
بارا اسك رار يرك ل 1001 ولييد سيل فى هذ ارسلة على 13 السو 
والواجبات! إذ رأى أن الإنفاق في أهواء النفس وميولها بحجبها عن أداء الحقوق الواجبة عليهاء وأن 
الإنفاق في الحقوق حجازٌ دون الهوى؛ يقول: وزعمت أن ؛ كسنبا الخائل مطنص بالإبفاق في الحلال؛ 
وأن الخبيث ينزع إلى الخبيث؛ وان : الطيّب يدعو إلى الطيّب؛ وأن الإنفاق في الهوى حجابٌ دون 


ليعلاء مرقا. 

فن ا ممالةء ص0ا2. 
0 إصلاحها با خياطة أو بالترفيع. تسدير الفميص: : نقوبة صدره برئعة أو بطانة, 
0 ينظر صحيح البخاريء كتاب افبة وفضلها 342/2 برقم 24297 (يتفظ مشابه). 
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الحفوق؛ وأن الإنفاق في الحقوق حجار دون الهوى؛ فعبتم علي هذا القول؛ وقد قال معاوية: لم أ 
تبذيرا قطه إلا وإلى جائبه حق مُضِيْمٌ. وقد قال الحسن. إذا أردثم أن تعرفوا من أين أصاب ماله 
فانظروا في أي شيءٍ يُنفقه؟ فإِنُ الخبيث يُنفق في المرّف!). 

وأا ما كان؛ فإنَ سهلاً في رسالته هذه “يُرينا تطوّر العقل في العصر العباسي ومدى ما أصابه 
من رقي ومن نمو ومن ثراء ومن قدرة على الحجاج وبسط الأدلة حتى ليتحول الكاتب بإزاء بعض 
لموضوعات إلى ما يشبه مناظرا جدلا: لا يزال بورد من الحجج والأدلة المنطقية ما يحاول به أن 
يفحم خصمه ويقبره'"2. 

ويمكن المرء أن يقف طويلا مع رسالة سهل هذه ليدلل على غزارة فكره وقدرته على تشقيق 
المعاني وتفريغها وبسط الأدلّة وتوليدها من ناحية؛ وعلى مضمون الرسالة من ناحية أخرىء إلا أن 
الحديث في هذا وذاك يطول. 

ويبدو أن سهلاً في هذه الرسالة لا يحل بالتصوير البياني؛ إذ تقل الصور البيانية فيهاء من 
تشبيهات واستعارات وكنايات ونحو ذلك؛ إلااما جاء عفو الخاطرء وعلى نحو غير مقصود للزينة 
أو الزخرفة؛ إنما للإيضاح وتجسيم الأفكار» ولعل فَلَة عبتم بالصورة في هذه الرسالة تكمن في أنه 
في معرض حجاج وجدل؛ يهدف إلى إثبات صحّة' فكره؛ وَضِوْآَِمذهبه؛ وسداد رأيه؛ وتفنيد مزاعم 
خصومه بالأدلة والبراهين والحجج؛ فهو يخاطب العقل بالدرجة الأولى أكثرر مما يخاطب الشعور 
ولا يعني هذا أنه لم يُْنَ بأسلوبه» فقد أربى فيه على الغاية. 

أما في رسائله الإخوانية والديوانية فإن التعبير بتظريقة التصوير أداة فاعلة في أسلوبه؛ ففي 
رسالته الإخوانية التي بعث بها إلى صديق شف عن مرّضبهء يتجلى ذلك وواضحاء يقول: 'بلغني خبر 
الفترة في إلمامها وانحسارهاء والشكاة فَي“حلولها وازتحالهاء فكاد يشغل القلة. بأوّله عن السكون 
لآخره وتذهل الحيرة في ابتدائه عن المسرة في انتهانه: وكان تغييري في الحالين بقدرهما؛ ارتياعا 
للأولى؛ وارتياحاً للأخرى"3). فقد عبّر عن المعاني النفسية الدقيقة تعبيراً تصويريا فنيَا؛ فجعل الفترة 
لم وتتحسرء والشكاة تحل وترتحل؛ وصور عاطفته تجاه صديقه أبلغ تصويرء في لفظ وجيزه 
ومعنى بديع. 

أخا رسائله الديوانية فتزخر بالصور والوصف النابض بالحركة والحياة؛ كما تزخر بالفكر 
النقيقة والمعائي المبتكرة؛ التي يتصيّدها من أغوار الفكر؛ يقول في رسالة بعث بها الذئب (الرالي 
المتمرد) إلى النمر (الملك): ".... فأمًا ما ذَكَرَه الملك من رببك!؟) عيش تناسينّه؛ وثوب ضدُر لبستّه: 


0 البخلاء» صدأا. معارية: هو معارية بن أن سفيان , وا حسن: ا خسن البصري. 
3 العصر العباسي الأول؛ ضيف صر 5. 

0 سرح العيرل ؛» ص243. 5 , َ 7 

00 ريك عيش: يفال: ربك الشى ‏ ء ربكا؛ أي خلطة ورك الرّجَر: ألفاء ف الوَحل. 
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وظفر من دهر خذشني؛ ؛ وناب منه جَرَحني؛ حتى استنقذني الملكُ من عْمْرَة العطب وانتاشني () من 
ُو الهلكة..... على أنٌ يد الملك. عندي؛ بيضاءً مشكورة؛ ليست بمرفوعة ولا مكفورة؛ طلعُها في 
قبسي نضسيد؛ وظلّهسا علي ممدودء خصبة خضرة؛ أَغدُوها بماء الشكرء وأنمّها بجميل الذكره ل 
يحصدها تقادم الأيام, ولا يقدَح فيها قد الملام؛ ٠‏ وأرتضع دراتها فواقاً عن فواق 2), فأغترف منها 
بسنسجل ذي عراق 7 فآين ذهب الملل في ظنه؟ وأنا ابن نعمته؛ والشارب؛ في بلهئيته )» ذراني 
جناحه؛ وكنفني رجاحه 3 يُعقلني وزّره؛ ويُنجيني عصيره' ). وواضح أن سهلاً في هذه الرسالة 
يبلغ الذروة من البيان الرفيع؛ فقد عبّر عن المعاني تعبيراً بديعاء وجمتدها باستخدام الحلى البيانية؛ ' 
والصور الفنية؛ ونقل القارئ إلى عالم مفعم بالحركة والحياة؛ من خلال الاتساع في مرمى الخيال؛ 
وإثارة المشاعر الوجدانية والعواطف النفسية؛ والوضوح الحسي؛ ؛ والتجسيد للمعائي العقلية المجرّدة. 

ويقترن في هذه الرسائل جمال التصوير بجمال التفكيرء وطرافة المعاني بطرافة الصور؛ٍ 
فتستحقق الإثارة والمتعة الجمالية؛ وينتشي العقل والشعور معأ. وتمثل هذه الرسائل حوارا سياسيًا 
حادً: يذكرنا بالرسائل السياسية في ذلك العصرء يتقمص فيها سهل دور القائد العسكري ببراعة فائقة 
تبدو في نبراته: الحادّة؛ وخطابه القوي؛ والقصد: إلى التهويل والمبالغة من خلال استخدام الصور. 
البيانية وإعمال الخيال إلى مدى غير يسير. 

وعلسى أيّة حال؛ فإنُ سهلاً -كما وضفه محمد كرّدٍ علي -“أحذ أفراد قلائل؛ زانوا بما صاغوا 

من الكلام أدب العرب واختطوا لمن بعدهم خطط التفكير, والتصوير على النمط الفارسي العربي؛ 
وكلاضه في بابه لباب البلاغة؛ ومثال التساكصسل :لجان على وجه الأيام: ولا يحتاج في الحكم 
عليه إلى محكمة نقض وإبرام" 17 

ثالث -اسلوبه الفتج 44 الترسل 

درجم م الكتَّابُ -عادة - علسى اتباع أساليب 000 بها الرسائل وتختتم؛ فاصطلحوا على أن 
"الأصل فسي الرسائل أن نُبْتَدَأ بالبسملة» ثم يُذكر اسم ممراسلها واسم من أرسلت إليه؛ وما يكنى به: 
وأحسيانا لقبه ورتبته مع تقديم الفاضل على المفضولء ثم تورد عبارة السلام؛ تليها تليها (أما بعد)؛ التي 
غالباً ما تكون 0 التحميد الذي يتقدمبا أحياناء فيأتي قبلهاء وهي 


7اانناشي: بيني وامتخع رجي . 


2 الدية: اللين أو كثرته؛ والفراق: الوقت بين ا حلبدينء والوفت بين قبغسيت ا حالب لنضرع. 

اأكدالسحْ: الدلر المظيمة ا مملرءة ماء؛ وقيل: إذا كاذ فيها ماء» قلأ ركثر. والعراق! اخَرر ا مدي ف أسفل مزادة أو رواية؛ أبر 
ا خرّز في وسط القربة. (اللسات هادة: سحل -عرق). 

ف0لاتيلهنية: ال حاء رسعة العيش. 

اجا و 

(آأ-اهمر واتعلبٌ؛ ع 20 -/2. الْصَرُ: اللجأ أو النجاء. 

(كأرراء اليئذ / /22/. 
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أشبه ما تكون بلازمة قَلْما ب يُستغنى عنها" (1). بيد أنه ليس لزامأ أن يتبّع المترسل هذا النهج؛ أو أن 
ا 0 كاقب ما في كل 
رسائله؛ فلكل أسلوبه الخاص به؛ ولكل مقام مقال. 

ردي بل ريات لي رادار اشعلا رقي ار : 'بسم الله الرحمن الرحيم؛ 
أصلح الله أمركم؛ وجمع شملكم؛ وعلمكم الخير» وجعلكم من أهله 

انجس راوس ارسرن لكر عل :ال طن ريق رشان رياه ٠‏ على 
الولاء في كل رسائله الديوانية؛ وأضاف الصلاة ة على آل الرسول في بعضهاء وزاد على ذلك اسم 
المرسل والمرسل إليه مع الألقاب والسلام في رسالة واعزة ا 

ومما تجدر الإشارة إليه؛ أنّ زيادة الصلاة على النبي تنسب إلى الرشيد؛ فقد قيل إنه أوّل من 
مس أن تُبتدا مكاتباته بعد البسملة بالصلاة على النبيّ ()؛ وقيل إن يحيى البرمكي أوّل من زاد في 
الرسائل؛ 'وأسأله أن يصلّي على محمد عبده ورسوله” #). وإذا صحت هذه الرواية؛ فمن المرجّح أن 
يكون سهل كتب قصنة "النمر والثعلب" ريد وله هو المخانا فر مقاستيا» 1 حرس تك حي 
الثقيّد بأمره في هذه المكاتبات جميعها جميعهاء التي أراد لها أن تكون مثالا يُحتذى في الترسل الديواني؛ كما 
تشي بذلك مقدمة الكتاب. 

وابتدأ سهل رسالته الإخوانية إلى محمد بن زياد ب إَأما بنْد) ليس غيرء وعلى هذه الطريقة 
جرى كشي من الرسسائل في الأدب العربي. وجعل رسالته الإخوانية الثائية غفلاً من الابتداء 
والاختتام؛ ولعل أيدي اللمتاخ أسقطتها. 

أمَا الاختتام؛ فيكون -عادة -بقولهم:-(والسلام) أؤ-(والسلام عليكم وَرجمة الله وبركاته) أو (إن 
شاء الله) أو (لا حول ولا قوة إلا بالله) وقد يُكون بالدعاء ثم"السلام؛ أو آية قرانية .)١(‏ وقد تنووعت 
أساليب سهل في اختتام الرسائل؛ بيد أن جلها كان ختامه لفظ (والسلام). وعلى هذه الشاكلة جرى 
أغلب الرسائل في العصر العباسي 9). واختتم رسالة واحدة بآية قرآنية؛ وربمًا ختم بالدعاء قبل 
(والسلام)؛ كقوله:"فلا أبعد الله غيرك؛ والسلام' و'ولا يُبْعدُ الله إلا من ظلم» ؛ والسّلام". وهذه 
الخصائص الفنية للرسائل مرتبطة بطبيعة الموضوع:؛ وأسلوب المترسل وعلاقته بالمرسل إليه؛ وما 
إلى ذلك. 


(/كا ل سائل السياسية في العير العباسي الأول حسون بيرضء ص أل /, 
ل-النمر والتعلب» ص كإق. 

اللاري الككتاب» للصرلي ص 21. رصبح الأعشىء للقلفنسدي 6 /220. 
«"الرزراء والكُتّاب: للجهشياري ص 77/. 

الكأدباء العرب في الأعصر العباسية 73/2 . 

)ال رسائل الغنية في العصر العباسي حي ماية القرن الثالث ا فجريء عس //ل.. 
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ووهاي ا العربيي قحطان صالج الفاح 48408980 

وقد تفاوتست رسائل سيل بين الطول المستفيض كرسالة البخل؛ والموجز المختصر كما في 
الرسائل الإخوانية؛ والمتوسط المعئدل كما في رسائله الديوانية؛ وذلك حسب الموضوع المطروق في 
الرسالة؛ والغاية منه؛ والأفكار التي اشتمل عليهاء وهو في الإطناب والإيجاز لا يخرج عن مننن 
الكنّاب عموماً في العصر العباسي الأول (1), 

وظاهرة الإطناب وليدة التطوّر العقلي الذي حصل في هذا العصرء ؛ علما أن ثمّة من بُطيل من 
الكٌئَّاب مسنذ العصر الأموي كعبد الحميد الكائب وغيره 3)؛ لكن 'ملكة التطويل استحكمت أواخر 
القرن الثاني؛ بتكاثر عدد من نشأ من الفرس كتَاباً وخطباء ومؤلفين" 09 (). وما أطنب سهل في رسالة 
البخل إلا لأنسه في معرض حجاج وجدل؛ فكان لا بْدْ من بسط الآراء والبراهين والأدلة؛ ليؤكد ما 
ذهب إليه. 

أنا الأسلوب الذي اعتمده في رسائله؛ فهو الأسلوب المتوازن أو المزدوج؛ وأحياناً الأسلوب 
المسجّع. والأسلوب المتوازن يقوم على تقسيم العبارات إلى مقاطع متوازنة؛ ومعادلة الألفاظ بعضها 
مع بعض. لتعطي إيقاعاأ موسيقيّاء من خلال التشابه في الجرس الصوتي؛ إذ تزدوج أكثر من جملة 
أو عصبارة في تنسيق منتظم, يتراوح بين الإطناب والإيجاز المساواةق؛ بحسب ما يقئضيه المقام؛ وهو 
شبيه بالستجع إلا أنه لا يتقيّد بالتقفية؛ وقد بُسِمَنْ لد البلاغيين ن العرب بالسّجع المتوازن؛ أو السجع 
العاطلء أو الازدواج؛ أو الموازنة؛ 6/7 وقد عرفت كيني (ت ت 739ه) الموازئة بقوله: 'وهي 
تساوي الفاصائين في الوزن دون التقفية" (3). 

وهو لديهم في مرائب ودرجات يَفَضل تعضئها بعضا في" الرونق والطلاوة. 

وهذا الأسلوب اعتمده أبرزٌ كتات. النثر الفني في الأدب العربي؛ كعبد الحميد الكائب (ت 132 
ه)؛ والجاحظ (ت 255ه) 15, الذي بلغ الاراوة في”أدبه متَائرَأ تهبن هارون؛ فكثيرا ما أطنب في 
وصفه والثناء عليه. وهذا الأسلوب يقع في مرتبة وسطى بين الأسلوب المسجّع والأسلوب المٌرسل. 


وقد التزمه سهل في أدبه عامّة وفي كثير من رسائله؛ وقلّما نجد رسالة تخلو منه؛ ففي رسالة 
السبخل نقرأ: 'وليس من أصل الأدب؛ ولا في ترئيب الحكم؛ ولا في عادات القادة: ولا في ثدبير 


(اامراء البيان» محجماء كرد علي 1 /23. 
0 -الهن ومذاهيه في النشر شر العربي؛ لشوقي ضيف ص )| 117 
لكأمراء لبان 24/1 
(#المعجم ا مصطلحات البلاغبة وتطورهاء أحمد مطلرب» ص 50 4[ق, 5 |اق, 554. 
ذأ التلخيص ف علوم اليلاغة, ص 4 
9-:إساليب 5 بية في النشر العري انغاتم» ص 6. 
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وه ا العرر 


السَّادة؛ أن يستوي في نفيس المأكول. وغريب المشروب؛ وثمين الملبوس؛ وخطير المركوب: 
والناعم مق كل فك واللباب من كل خكل: التابعٌ والمتبوع؛ والسميّد والصمئو" (1), 

ويبدو من هذا الكلام كما يرى شوقي ضيف -أن 'الألفاظ ثته إزن؛ لكن لا في شكل سَجْع؛ بل 
في شكل تقطيعات دقيقة» وكأني بسهل لم يكن يعمد إلى أداء أنثاره بلفظ فصيح فقط؛ حتى تستقيم 
لأسلوبه فنونٌ من الجمال المادي الذي يخلبُ سامعيه؛ كي يؤثر في وجدانهم وعواطفهم؛ بجانب ما 
يؤثر به في عقولهم من حجاجه وجدله؛ والتماسه للبراهين والأدلة على أفكاره' (2. 

ولا يجنح في أدبه إلى السجع إلا ما جاء عفو الخاطرء وجادت به القريحة؛ إلا أنه في رسائله 
يميل إليه. ويعتمده أسلوباً فنيّا في صياغة أكثر من رسالة. 

والسَجْع أو التسجيع لدى البيائيين العرب؛ هو '"تواطؤ الفواصل في الكلام المنثور على حرف 
واحد احد' 3). وهو كما يرى ابن وهب -من أوصاف البلاغة “في موضعه؛ وعند سماحة القول به. وأن 
يكون في بعض الكلام لا في جميعه؛ فإن السّجع في الكلام كمثل القافية في الشعرء وإن كانت القافية 
غير مستغنى عنهاء والسّجع مستغنى عنه. فأمًا أن يلزمه الإنسان في جميع قوله ورسائله؛ وخطبه 
وناقلاته؛ فذلك جهل من فاعله؛ وعٌ من قائله" [4). 

والسُجّع قديمٌ عند العربء فالعربيجَاعٌ بطَبْفْمك/2). وقد كان يلهج به الكَهّان وخطباء 
الجاهفلية. وكان الخطباء والبلغاء يجنحون إليه في خطبِهم ومكاتباتهم تارة؛ ويعزفون عنه تارةٍ 
أخرى؛ واستمر هذا دأبهم حتى منتصف القرن الثالث الهجري؛ أو لنقل حتى أواخره: ثم شاع في 
القرن الرابع شيوعا مفرطاء والتزمه عامّة الكتآبٌ” في العصر العباسي الأول نجد "أن البرامكة 
كانوا من أهمَ العوامل في شيوع المحم في.الكتابة الدير انبة. وحقا أنه لا يطرد دائما في كتاباتهم: 
ولكن نحسٌ ميلّهم الواضح له؛ هم وبعطن كتابهم وَمْنَ كانوا يكتبون 0 ٠‏ وإذ عرفنا أن سهلا 
كتب في دواوينهم؛ وتأثْر بهم وببلاغتهم؛ فلا غرو أن نجد سهل يقصد إليه قصداً في كتابة أكثر من 
رسالة؛ ولا سيّما الرسائل الديوانية منهاء بَيد أنه قصل الفنان المتمرّس بصنعته؛ غير المتكلف لها؛ 
فسجعه قريب من الطبع؛ يمتاز بالخفة والرشاقة؛ وعذوبة اللفظء وجمال الإيقاع؛ وحلاوة النغم. يقول 
في رسالة على لسان النمر (الملك) بعد أن قتل الذئب قائده وثَاباً: "..... فإنك لم تَمْر بقتل وثاب 
صنوب سحاب؛ ولا استذرزت به عذب شراب؛ بل مَرِيْت به سواط عذاب؛ وكأس ملع وصابء لو قد 
رايت حلق الحديد: مضاعف التشديد: وخ خوافق البنود؛ محفوفة بالجنود؛ وبوارق السيوف؛: تضصحك 


(ألالبخلاءء ص12 -] ل 

(2)-الفن ومذاهبه في الشر العري» ص [ 5 [ . 

3ك امثل السائر في أدب الكاتب والشاعر 1 /193. 

7-اليرهان لي وجره البيانء ص 2/097. 

(ل)-بلاغة الكَتّاب في العصر العباسي» نحمد نبيه حجاب ص 17/2 . 
كسمن ره ومذاهبه في النثر العربي؛ ص 207 1 . 
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العم وار للق 
]| ادف قحطان هالح الفلاح !28185818 
إلسى الزحوف؛ وتفتر عن الحتوف»ء والقنا يتحطم, واليَلْبْ يتهشم؛ والأسنة تَراعغف, والقلوب تَرجّف؛ 
والفسرائص تسرغد والسواعد تخضد. والسهام تتفلّق؛ والرّقاب تد ق: إذا لاستبدلت بفرحك ترحاء 
وبسرورك بَرّحاًء وباغتباطك ندامة؛ وبتفريطك ملامة" !1). ٠١‏ 
ومن البيّن أن سجعه غير متكلف؛ ولا مُستكره ممجوج؛ بل هو مما يألفه الطبع» ويروق الذوق 
في هذا المقام؛ الذي تعلو فيه نبرة الشدّة؛ ورووصف الحروب. وجنح سهل إليه عن قصد ووعي بما 
يتناسب مع مضمون الرسالة؛ والموقف الذي تصوّره. فيقترن إيقاع الحرب بإيقاع الكلمات؛ فهو يتخذ 
هذا الأسلوب مراعاة لمقتضى الحال. وجل رسائله في هذا الباب تغلب عليها الحدّة في الحوار 
لترسّلي -إن جاز التعبير -وثرمي إلى إثارة الخوف والرعب في نفس المتلقّي؛ إضافة إلى التنميق 
والزخرفة وتزييسن القسلام واستخدام السجْع في الرسائل السباسية خاصصة؛ يذكرنا باستخدامه عند 


المنافرة والمفاخسرة في العصر الجاهلي؛ كما أشار الجاحظ في حديثه عن مطاعن الشعوبية على 
خطباء العرب 37). ورسائل سهل هذه في واقع الحال -أشبه ما تكون بالمنافرات؛ فكل منهما يفاخر 
صاحبه بالعتاد وكثرة الأجناد؛: و عزة النفس وإبائها ونحو ذلك؛ وكأنهما في منافرة. 


وبأ ما كان؛ فإن السسّجْع في رسائل سهل. “كن برشاقة في اللفظ وبشيء من الجزالة أعيادا: 
وعمق في المعنىء وإثارة في التصوير؛ فاسنتحوذ “على يروب من الصنعة الفنية؛ والإثارة الذهنية. 
وقد امئاز سَجْعُه بقصر ألفاظه وتعادلياً؛ فهو كفي الكُلب/مؤلف من لفظتين لفظتين؛ اوهو أحسن 
أنواع السّجع؛ لقرب الفواصل النسووع مراك الناب!؛ وأوعزها مذفيا: رأيفاها يتداولا: وأختها 
على القلب؛ وألذها على الأذنء ولا يقدر عَليَة إلاَالفحؤل” الأفذاذ. ولا يجيء إلا نادرأء كما يرى ابن 
الأثير (ت 637ه) 37). ومثاله قولغ توالى: 

(والمئرسلات غرف" فالعاضّقات خَْصَّدَاً) [المرتسلات: 77 /1 -12]. ومن المتّجْع القصير -كما 
يرى ابن الأثير -ما يتألف من أكثر من لفظتين لفظتين؛ فمنه ما يكون مؤلفا من ثلاثة ألفاظ أو أربعة 
وكذلك إلى العشرة (3). وحسب تقسيم ابن الأثير للسْجع؛ لا يعدو سجع سهل طور القصير منه. وهو 
يتأثر ولا ريب -بأسلوب القرآن الكريم. 

ويقترن بأسلوب سهل عنصل الترادف, إذ إن 'كل معنى لا يُؤدَى أداء واحدأً في عبارة واحدة؛ 
بل يودى أداءين أو أكثر : ختى ايت ليون .ما ريذن نو فيع صرت وندا ل موبيقي ون الذائقة 
وعبارائه؛ وقد جره ذلك إلى ضروب من الترادف في تراكهيده ولكنه.ترافف طريق: أو قل بعبارة 


اأكداثر تلبس كال -6ق. كثري: تستدير» ومَرَيْتُ الناقة: حلجُهاء وناقة عرئي: درور» ومن ال حاز: بالشكركمترى النعم 
(أساس البلاغة: ماده مري), الكل شجرٌ مر . الاب شحرٌ مر أيضاء وهو بالغ ا مرارة اليلسب؟ ج, يتبه, دهي اشروعء : 
ا جلود عاصة. 

02 -البيان والتبيين قل /8 

دكنيل السائر في أدب الكاتب والشاعر [ /4ْ2. 

1 “افد نفسه | /2402. 
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وين العر 


أدق: إنه ترادف فني؛ فقد كان سهل يريد أن يُودي به خصائص فنية؛ بجانب ما يؤدى من خصائص 
ذهنية" (1), وهذا ما نلحظه واضحاً في كل رسائله؛ عدا الرسائل الإخوانية؛ التي يميل فيها إلى 
الإيجاز في التعبير. ٠‏ والترادف يَنمُ على حصيلة لغوية نادرة؛ وقدرة فائقة على استدعاء المعاني» دون 
تكلف أو تعمل أو اجتلاب؛ فضلا عمًا يضفيه من إيقاع صوتي؛ وترداد موسيقي؛ وإلمام بجزئيات 
الصورة؛ لتكون أُوَقَعَ في الذهن, وأليط بالقلب؛ وآكذ في النفس. 

ويتشح أسلوب سهل بحلئ بيانية كما أسلفت؛ كما يوشى بحلى البديع؛ ولا سيّما المقابلة 
والطباق؛ وهي أي الحلى -وليدة الطبع؛ بعيدة عن التصنيع المحض؛ وغير مقصودة لذاتهاء وقد 
أوردت في رسالته الإخوانية التي بعث بها إلى صديق شفي من مرضه. وهذه الرسالة مبنيّة 'على 
ضرب من المقابلة بين حالتين: حالة نزول المرضء وحالة زواله. أمّا أولاهما فقد كانت أصداؤها 
أبعد من أصداء الأخرى؛ لآن المرض ترك آثارا -في نفس المريض والكائب تب حلم يتركها الشفاء» 
وقد كانت الحالة الأولى متسمة ة بالقلق الشاغلء والحيرة المذهلة» والفزع الشديدء وهذه السّمات 
الستلبية كادت ت تطغى على السّمات الإيجابية المتحصلة عن الحالة الأخرى؛ فقلق المرض كاد يشغل 
الكاقب عن سكون الشفاء؛ وحيرة الداء كادت تذهل عنموهيرة العافية؛ وفزع سكون العلة كاد يصُد 

عن ارتياح السلامة' 3). والطباق في الرسالة واضمٌ في قؤله“(المرض والشفاء -القلق والسكون - 
الراحة والحيرة -الإلمام والانحسار -الحلول والإزتحال....). 

وممًا يلفت النظر حقآء ؛ في أسلوب سهل في الترسل؛ كثرة التضمين والاقتباس؛ فجل رسائله 
تحوي آية قرآنية؛ أو مَثْلاً أو بيت * شعرء أو حديئا بويا أو“قولاً مأثورا. وهذه الاقتباسات نما تؤكد 
ثقافته الواسعة في ميدان التراث العربي؛ كما تؤكد قدرته.على توظيفها في سياقها الدلالي الدقيق. 

وقد اقتبس سهل من القرآن الكريم: قاصدا تَرَيِينَ أسَلوَبهه وإضفاء طَابع الجزالة والرّصانة 
والروئق على كلامه. وقد بين ابن الأئير الغاية من الاقتباس من القرآن في الترمل. فقال: "إذا 
ضلمنت الآيات في أماكنها اللائقة بهاء ومواضعها المناسبة لهاء ٠‏ فلا شبية فيما يصيرُ للكلام من 
الفخامسة والجسزالة والورونق» 00 'وأيضا فإن الآية الواحدة تقوم في بلوغ الغرض وتوفية المقاصد؛ 
مالا تقوم به الكتب المطولة؛ والأدلة القاطعة"(2). وهذا ما ابتغاه سهل حين ختم إحدى رسائله بآية 
قرآنية؛ فأقسم على لسان الملك (النمر) متوعدا '. ... لأطأنك وطأة تكون رتَيما بعدهاء (وسيعلمٌ الذين 
ظلموا أي منقلب ينقلبون) (9). 
“لفن رمذاهيه في النشر العري» ص |15 . 

الرساتل ففضة ف اتير العباسي: ص 207. 
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هه ينا العرر قحطان صالج الفاح !48488040 

وصلاء الطريقة في كيفيّة الاستفادة من القرآن الكريم؛ يسميها البلاغيون 'الاقتباس؛ وهو أن 

يس الكلام شيئا من القرآن: ولا يُنِيُهُ عليه' /!). وهو أكثر ما يكون في الكلام؛ ٠‏ لأنه يشي بمقدرة 

لكاتب في اليلاغةء وبراعته في وضع الآية ضمن سياقها دون نشار و إخال يتأيف الكلدم. 

ومن أهمّ أوجه الاقتباس من القرآن 'محاكاة أسلوبه؛ واستعارة عباراته؛ وألفاظه؛ وطرق 
تعبيره» وهذا شائعٌ في كثير من الرسائل؛ وهو يُنِْئْ عن إعجاب الكاتب بأسلوب القرآن؛ وتأثيره به: 
ورغبته بمحاكاته؛ ولا يتهيّأ ذلك إل لمن كانت آيات القرآن تنساب على لسانه انسياباء وترسخ معانيه 
في ذهنه' 3) ٠‏ ويبدو أن القرآن لكريم قد استحوذ على فؤاد سهل بن هارون وملك عليه َه وأخذ 
بمجامع عقله وقلبه حميغاً؛ فإذا هو يسئلهم مفردائه وعباراته؛ ومعائيه وأمثاله؛ ويضمُنها 0 
وكلما نهد رسالة:تفاو من ضار قرانية أو متزدة أر تر كيب ها أبيضاء 

ومن الأمسثلة على ذلسك؛ قوله في رسالة: إلى أن نَبْسَل بما كسبت يداك؛ وما الله بظلام 
للعبيد”7). ففسي العبارة الأولى يستمدُ سهل من قولة تعالى: (أن تَبْسَلَ نفس بما كسبت ليس لها من 
دون الله ولي ولا شفيع) [الأنعام: 6 /70]؛ وفي الجملة الثانية؛ قوله تعالى: (وما ربك بظلام للعبيد) 
إأفصتلت: 41 /46]: وقوله تعالي: (وما الل يريد ظلماً للعباد) [غافر: 40 /31]. وقال سهل في 
رسالة أخرى: 'فتحسبني عود المنكسر: وهثتيم المحتظر” »,فاستمد العبارة الثائية من قوله تعالى: (إنا 
أرسلنا علسيهم صيحة واحدة فكانوا كلإشيم| المكلطر)/[القكر: 4 /31]. وأمثلة اقتباسه من القرآن 
كثيرة. 

ما الحديث الشريفء فيستشيد به سهل عبر مزة في رسالة البخل؛ ليدعم حُججه؛ ويؤكٌد صحة 
مذهسبه؛ وسلامة رأيه: 'ويبني كلام على أصبل: لا يلل ويسوق”مقاصده إلى سبيل لا ُضل عنه؛ 
فسإن الدليل على المقصد إذا استند إلى النص قويت كته-الحجة؛ وسَلم له الخصم. وأذعن له المعاند. 
والفصاحة والبلاغة إذا طلبت غابتها فإنها بعد كلام الله في كلام من أوتي جوامع الكلم' 00 

وخطب العرب 'من آكد ما يحتاج إليه الكاتب؛ وذلك أن الخطب من مستودعات سر البلاغة 
ومجامع الحكم" 9)؛ 'فإذا أكثر صاحب هذه الصناعة من حفظ الخطب البليغة؛ وعم مقاصد الخطابة؛ 
وموارد د الفصاحةء ومواقع البلاغة؛ وعرف مصاقع الخطباء ومشاهيرهم. انّسع له المجال في الكلام؛ 
ونتجياكت عليه تعر ات النتره وذلات له صعاب المعاني؛ وفاض على لسائه في وقت الحاجة ما 
كمَن في ذلك بين ضلوعه؛ فأودعه نثره؛ وضمُنه في رسائله' ). وحقاء فاض على لسان سهل ما 


المصبح الأعشى | /237. 
2 سالا ن السياسية ل اتعفم ر العبا س الأوا ل ميرضيء ع ككل /, 
لالص ر السابق» ص 23. سال للم لللكة . 

“اد م الأعشى 1/ 3 -244 زرصاحب القول ابن الأنمع. 
وت نفسه [ /253 زرصاحب القرل أبر حعف ر التحاس). 
المد_نغسه | //27. 
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تَقفهُ من خطب العرب ومعانيهم وعباراتهم وأساليبهم؛ ويبدو شديد الإعجاب ببلاغة الحجاج بن 
يوسف الثقفيء ولوعا بخطبه؛ إذ نجد أكثر من عبارة يستلهمها منه؛ كقوله: ".... فنكث كنانته 
ليسبرها فعَجَمٌ سهامها عودا عوداء فنزع بقاح منها..' . وهنا يستمد قول الحجاج في خطبته 
الممروفة بالكوفة؛ حين قال: "..... وإن أمير المؤمنين نثر كنانته بين يديه؛ فَعْجَمَ عيدانها فوجدني 
أمرئها عُوداء وأصلبّها مكسراء فرماكم بي' (1). 

ويلحظ المرء تأثر سهل في أدبه عامّة ورسائله خاصة بالخطابة العربية أَيْما تأثر؛ من خلال 
أسلوب تركيب بعض الجملء؛ وإيراد مفردات يوشيّ بها أسلوبه؛: نطق بها الخطباء الأول. وهو أقرب 
ما يكون في رسائله الديوانية إلى خطب الحجاج؛ ونبرته الحاذة. واستخدامه أمثال العرب في التقريع 
والتوبيخ والتهديد؛ أو التلميح والإشارة. وفي رسائله غير مثل استخدمه الحجاج في خطبه 3 ولا 
غرو في ذلك. فالخطابة "بها تفاخرت العرب في مشاهدهم, وبها نطقت الخلفاء والأمراء على 
منابرهم؛ بها يتميّز الكلام؛ وبها يُخاطّب الخاص والعام؛ وعلى منوال الخطابة نسجّت الكتابة؛ وعلى 
طريق الخطباء مشت الكتاب" (3. 00 0 

أمَا أشعار العرب؛ فقد تمثل بها سهل غير هاءمَْة,فِي زسائله؛ فضلاً عن استلهامه معانيهاء 
واقتباسه من أفكارها؛ لأن الكاتب إذا أكثر "من الأشعار وَتَدن معاليهاء ساقه الكلام إلى إبراز ذخيرة 
ما في حفظه منهاء فاستعملها في محلهاء ورضعها في أماكنهاء/ على حسب ما يقتضيه الحال في 
إيرادهاء واقتباس معانيها' #). وقد وشح سهل بعض رسائله بأشبعار العرب؛ فأضفى على أسلوبه 
رونقاً وبهاءء ومن الأمثلة على ذلك ما كتبه سهل في أسَف"رسالته الإخوانية إلى محمد بن زياد» فقد 
أورد بيتين من الشعر من نظمه؛ أكد فيهما مغنى.الرسالة؛ ومنحه يعدا إيحائيا وفنيا. 

وفي رسالة أخرى تمثّل سهل ببيتين من شعن" الجاهتي على لسآن إحدى شخصيات قصته؛ 
فقال: "...... فإنَ الأيام بحمد الله ومنه حلم تكشف مني هيّابا ورعاء ولا هلعا ضرعاء وإني لكما قال 
الشاعر: 

أخو 7 : خمسسين مج مُحْتَمعٌ أسذي ونوا سني ناور | لشلؤون 7( 


...... وها أنذا بين يدي الملك؛ صريع سطوته؛ وعتيق عفره؛ إذ هو كما قال الشاعر: 


«/أ-الكايلء للميرد 494/2 -4295. رينظر: اليبان رالتبيين 309/2 رصح الأعشى [ /262 -26. 

2)-بنظر: المصدر السابق» ص 37. 

ذأ صبح الأعشى [ /3ق25 (رالقول للدحاس). 

7)-الصدر نفسه /. ٠‏ 

لأكالبيت لسُحَيم بن ونبل الرّياحي في الأصمعيات: ص 9 1» الأصمعية الأو ى. وسّحيم: شاعر مخضرم؛ عاش ف ا جاهلية 
والإسلام: ناهز عمره العة؛ وعدّه ابن سلآم في الطبقة الثالثة من الإسلاميين. طبقات فحول الشعراء 2 /571. 
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إن يُقافب يكن --- وإن بغ ...... سط جزيلاء فإنهلا الي !) 


والسّلاء" 12. و ن النيث الأول أعان سيلا على تأدية المعنى الذي ابتغاه؛ والتلميح بقوة 
اع يدص أما البيث الثاني فيستميل به العاطفة ويحرّك المشاعر. 
ويثير الوجدان. وفي رسالة أخرى صور سهل هول المعركة؛ وفداحة الهزيمة؛ التي ستحل بالخصم 
لا محالسة؛ مستعينا ببيت من الشعر الجاهلي؛ يمنح الصورة جمالية في المعنى والأداء؛ وترتجف لها 
المفاصل من الرهب. يقول: "فأيفن أتها المغرور» السّادرا ' 3) في غيّه. بيوم قد أظلك؛ تبدو كواكبه: 
وتطف يلق عو اكثمد كنا قال فيه القناشر : 0 
تسبدو كواكبه. والشمس طالعسة لاالنورٌ نسورٌ ولا الإظسسلام إضلام 
وذلك يوم عليك: أوله الدئنيا وآخره الآخرة؛ فأين حينئذ من الله الهرب؛ وهو الطالب؛ وفي يده 
المطلوب" 37). وتبدو مهارة سهل في التمثّل 0 واضحة؛ من حيث وضعه البيبت ضمن سياقه 
الدلالسي الدقيق؛ المتناسب مع المعنى؛ وتوشيح أسلوبه في التعبير بحلية النظمء ٠‏ ثم دقته في اخئيار 
البيست واستدعائه؛ فتفدو الرسائل أكثر إمْتَاعاء وأعظم إثارة وأبلغ معنى. 'واعتماد الشعر في 
الرسائل؛ والاستشهاد به ظاهرة قديمة “غرفت من ”قبل أ كانت الرسائل تُحلَي بالأشعارء وتزين 
بالمقطعات. لما يتميز به الشعر من إثارة المشاعرء وتَأجِيج المواطف» وكان الكتاب شنتهوا الرسائل 
بالخطب. الثي طالما اتخذت منه وسيلة للإقداع والتأثينك_فساروا على هذا النهج؛ ولم يروا إحراجأً 
في تضمين الشعر رسائلهم' د ُ 
وقد ضمّن سهل رسائله طائفة من الأنثال العرية مكيدل فولى شغفه بهاء وإعجابه بطريقة 
صياغتهاء والمعاني التي احتوتها؛ إذ إنهآ 'كلمات مُختصرَة تورد للدلالة على أمور كليّة مبسوطة77, 
والغاية من تضمين المثل تكمن في أمرين! أولهما غزارة المعاني وكثافتهاء بحيث بُغني المثل عن 
كثير من المعاني التي يمكن أن يُعَبّر عنها بالكتابة» وثانيهما لتزيين الكلام وزخرفته؛ ف "الأمثال 
هسي وشي الكلام؛ وجوهر اللفظء وحَلَيئ المعاني؛ والتي تَخيْرتها العرب. وقدمتها العجم؛ ونطق بها 
في كل زمان على كل لسان! فهي أبقى من الشعر ٠‏ وأشرف من الخطابة؛ لم يْسِر' شيءٌ كمتيرهاء ولا 


-البيت للأعشى الكبير: : ميمون ين فيس بي ديرانه» ئح: محمد حسينء صر ا. والعَرّام: العداب الدائم ا ملازم: قال تعال: لرإن 
عذاكا كان عرامً) إسورة الفرقان كت بق 

#-الصدر السابق م /2 -تر2. 

لامر النائه, والذني ا يبالي ها يصنع. 

ون لبيث اللنابعة الذنياي في ديوائه» ع 0 

0 نفسة) صر لال 
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ع ضركابنعتي قلرا: سير من مثل" ('أ. ومن الأمثلة علي تضمين الأمثال في رسائل سهل» قوله 
في رسالة ديوانية: " 0 فعاد ما عملته هباة» ولم أجذ شيئً مشكورأء وما َم لمثلي باشتان ١‏ 
وإني لألوى بعيد الصتم" [0 فإن يستتمٌ الملك صنيعه؛ ويب د 
وإلا فميجدني جذل حكاك 9 إذا نكات مُرحة أدميئها 7 أحمر (3أ: ضرابا بالسّيف: والسلام" ©. 
نفى ذه المطور من سيل بضعة أمثال؛ ٠‏ تحمل في طيّاتها الكثير من المعانيء المُعبّر عنها في 
ثوب من المجاز والخيال؛ فتضفي على الأسلوب قيمة فنيّة عالية؛ فتهش له الأسماع. وتلذ له العقول 
والقلوب معاء ألم يقل إبراهيم النظام (ت 231 ه): ' يجتمع في المَثْل أربعة؛ لا تجتمع في غيره من 
الكلام؛ إيجاز اللفظ؛ وإصابة المعنى؛ وحسن التشبيه؛ وجودة الكناية؛ فهو نهاية البلاغة" 19). 

ويغدو واضحاً -من خلال ما سبق -شذة تأثق سهل في اختيار ألفاظه؛ وحذقه تجويد الرسائل 
وتنميقها؛ واختياره اللفظ الموحي المنزّه عن الضعف والركاكة؛ البعيد عن التعقيد والغموضء الخالي 
من الحشو والابتذال؛ بل المعبّر تمام التعبير عن المعنى. 

وإذا كان تأثير ' المنطق في دقة تفكيرء؛ وعمق معانيه وطريقة عرضهاء والتدليل عليها واضحاً 
يكنا فإن تأثيره من الناحية اللفظية واضعٌ أيضاء فد أذ المنطق في البلاغة من الناحية اللفظية؛ 
يتجِلى في العناية الشديدة بالألفاظ» ودقة اختزارهاء وضنعة تنسقيهاء بحيث تدل دلالة تامّة على 
المعنى؛ وتطابقه مطابقة كاملة؛ ولذلك أدخل المناطقة في منطقهمٌ مباحث في التصوّرات والتعريفات؛ 
لأنّ المنطق لا يتطلب الدقة والوضوح في التفكير فحسبء بل يتطلب التقة في استعمال الألفاظ 
والتراكيب اللغوية أيضا" (!!). 


اصح الأعشى [ /347. 
ااي : يضرب ان لا برهبه وعيدٌ ولا إنذار: المعفعة؛ ؛ صرت الشيء العلب على مثله؛ والمّّان: جمع ش وهو الغربة اليابسة؛ 
وكانوا شرو ن ها الأبل, رينظر: جمهرة الأمشال 2 /237. وبجمع الأمثال 2 رفم 3754 
ليمز ل شرب در ن كان شديدًا في ا خصومة, الرى: شاءيد؛ اسكمرً: استحكم. ينظر' : بجمع الأمثال 22 1[ برقم لكال. 
/4)_ 


يرب ' يسمي ويزبا-. 

إذ) 0 يرب للمتحاييل اللحاء" . القشر. يضر" : جمع الأمثال [ /192 يرقم 3ل 44ك. 

1 ل بخعرب ل يستشفى برأيه وعقله . ا جدل : أصل الشجرة؟ يت بصب الإبل 54 رك فتحتكٌ به, ببظر: جمع الأمثال [ 5/7 / 
برقم 32. 


7-مثل, ونكأ القرحة: قشرها قب ل أن ثيراً. بحسع الأسال [ /29 برقم [10. 
اكلام ر: كناية ع 0 البأس ١‏ 

الصدر نفسه) ص 26 

يهم الأمثلء للميدان 1 /6. 
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وقد بان لنا ذلك واضحاً في أسلوبه؛ فامتاز بدقة اختياره لألفاظه؛ والتجويد فيها؛ فلم يستخدم 
الخُورشي الغريب. أو الصعب الجموح؛ أو الستاقط السوقي؛ بل اللفظ العذبء اللّين الستهل؛ السائغ 
السّس حيناً؛ والجزل القوي حينا آخر. 

وقد أشار الجاحظ إلى دقة الكتّاب في اختيار ألفاظهم؛ فقال "أما أنا فلم أ قط أمّل طريقةٌ في 
البلاغة من الكتَاب» فإنهم قد التمسوا من الألفاظ؛ ما لم يكن متوغرا وحنشياً؛ ولا سافطا بثوييا: (1, 

وعلى أية حال؛ فرسائل سهل نُمَدُ من لآلئ النثر العربي؛ امتازت برصانة التعبير؛ وجمال 
الأداء؛ ومتانة السّبك: وسمو الأفكار وجمال الصورة؛ والاسترسال في تفريغ المعائي؛ حفاظا على 
جرس الألفاظ؛ وإيقاعها المرسيقيء ولتقريرها في الأذهان؛ لذا تلؤن أسلوبه في أداء التراكينبا بين 
الطول والتصر والإيجاز؛ حسب ما يقتضيه معبار أداء المعاني وعرض الأفكار. 

رأبعأ -منزلته فه الكتابة والتوسل 

سلفت الإشسارة إلى أن سهلاً كان كاتبأ بين يدي د يحبى البرمكي؛ ومن بعده الرشيد. الذي أبقى 
على حياته بعد نكبة البرامكة ولم يفتك به؛ لأن الحاجة إليه قبت منه وأبقت عليه -على حدٌ تعبير 
الرشيد نفسه 3) حثم عمل سهل في دواوين المنأئون» وصار قَيّما فيَماً وخازناً على در الحكمة أبضا: 
ولعسل في عمله هذا ما يدل دلالة بالغة على “مد صَيئهعلِرَ كعبه في الترسّل والكتابة؛ ولا سيا أن 
من ذكرت كمانوا من جهابذة البلاغةا فاختيارهم له “كار ن أدليل مكانته في نفوسهمء وكثيرا ما أشاد 
ببلاغثهم القدماء؛ ومضهم تيل نفسه (3), 

وقد أجمعت المصادر على أنه كان حكيم ليها رشاعراً أدبباء لقب ب (بزر جمهر الإسلام)؛ 
وعذه ابن النديم من البلغاء (). وَتَجَدرٌالإشارة إلى أن الكتابة في الدواوين غاية عزيزة المئال -كما 
قلنا -والكاتب لا يرئقي مئذة الكتابة إلا.إذا كات وَاسَّع-الإطلاع> "جم المعرفة؛ موسوعي الثقافة. وقد 
أطال العلماء في عرض الأمور التي يتوجب على الكاتب معرفتها والإحاطة بها؛ أو ما يُعرف بألات 
البيان وأدوات الكتابة؛ وألفت في ذلك كتب ورسائل [0. وما من ريب في أن سهلأ كان يمتلك أدوات 
الكستابة كلهاء ومن نَم انفرد في زمانه بالبلاغة والحكمة؛ كنا بترن بن ننه 8 ا رمنا يو فلك أن 
الجاحظ في بداية حيائه العلمية 'كان يؤنف الكتاب الكثير المعاني الحسن النظمء فينسبه إلى نفسه؛ فل 


ايان رلتبين | /132. 

2 الإمامة وأسياسة» النسوب إل ابن قنية, 2/2[ -3غ6 | . العقد الفريد 67/5 61. 

أل دبيظر: الإهامة والسياسة 2 1567 . 

0و نمه سيث ء ص 202 

لأكدمنها على سبيل الثال: رسالة عبد ا حميد الكاتب إلى الكنَاب (ضمن رسائل البلفاء» صر 222 سم 22, أدب الكائب لابن 
قتيبة» الرسالة العدراء ف هوازين البلاغة وأدوات الكتابة (ضم: رسائل البلغاء): أدب الكتّاب للصرل» صناعة الكتّاب 
لحاس البرهان في وجوه البيان لاس وهبء امثل السائر لابن الأثير» صبح الأعشى للفلقشنديء وغيرضا كثير, 

اآكسسرح العيرن» ص 242. 
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لير العره 


يرى الأسماع تصغي إليه؛ ولا الإدارات تَيْمُمٌ نحوه؛ ثم يؤلف ما هو أنقص منه مرتبة وأقل فائدة؛ ثم 
ينحله ع بد الله بن المقفع أو سهل بن هارون أو غيرهما من المتقتمين ممّن طارت أسماؤهم في 
المصنفين؛ فيقبلون على, كتبهاء ويسارعون إلى نسخها". !!). 

ومن يسمع مقالة الجاحظ فيه؛ يتبين مدى تأثره به وإعجابه ببلاغته وحكمته وأسلوبه. يقول 
شوقي ضيف عن سهل: 'وفي لهجة لسانه وأسلوب منطقه ما يجعلنا نحسَ الصلة الشديدة بينه وبين 
000 الاج اراس يعض الجر 07ب اللسان ونموأ لهذا العقل. وما طُوي فبه من حجاج 
وجدل" ( 

د العباسي لنرى التوحيدي (فيلسوف الأدباء وأديب الفلاسفة) ينوه في كتابه 
(الإمتاع والمؤائسة) بسموّ منزلة سهل في البلاغة الح ود ب م" (ت 
نحو 385ه) وتملق الناس له؛ فلا يُقال له: "أخطأت أو قصّرت أو لحنت أو غلطت أو أخللت؛ ٠‏ لأنه 
نشأ على أن يُقال له: ا 0 رأينا مثلّهء ولا سمعنا 
من يُقاربه... قد استدرك مولانا على الخليل في العروضء وعلى أبي ” 
وعلى الجاحظ في الحيوان. وعلبى سهل بن هارون فى الفتر؛ وعلى يوحنا في الطب...." (0) 1 
هذا الكلام دلالة بيّنة على أن سهلاً كان نسبج وخده فنا الفقرة”وأ نَ الناس يعرفون لحت كما ره 
بذ شأو أقرانه فيهاء ولذا فهو -بالنسبة إليهم كثال يُقاس تلليه؛ كالخليل ذ في العروضء وأبي عمرو 
بن العلاء في اللغة.. ٠.‏ ولإكبار التوحيدي له:ولمعرفته يجلال قدره؛ فقد أورد كثيرا من فقره 
وأخباره وحكمه في كتبه؛ وخاصة ة في (البصائركمتئئر). 

وكانث منزلة سهل في المغرب العربي. لا تقكل عنها في مشرقه؛ من الأوجٍ والرفعة ففد تأثر به 
بلغاؤهم وأدباؤهم؛ ونقلوا عنه؛ وحاكوة في كثين من تاليفة,'يقول ابن شرف القيرواني (ت 460ه): 
أواحتذيت فيما ذهبت إليه؛ ووقع تعريضي عليه؛ من بث هذه الأحاديث ما رأيت الأوائل قد وضعتّه 
في كتاب (كليلة ودمنة)؛ فأضافوا حكمّه إلى الطير الحوائم؛ ونطقوا به على ألسنة الوحش والبهائم؛ 
لتتعلق به شهبوات الأحداث؛ وتَستّعذب بسسمره ألفاظ الحدّاث. وقد نحا بذا النحو سهل بن هارون 
الكائب في تأليفه كتاب (النمر والثعلب) وهو مشهور الحكايات؛ بديعٌ المراسلات؛ مليحٌ المكاتبات7". 

وفي هذا الكلام دلالة واضحة على شهرة حكابات سهلء وبديع مراسلاته؛ وديوع صيئه عندهم. 
ويقول ابن زيدون (ت 463ه) في رسالته الهزلية؛ التي يسخر فيها من ابن عبدوس على لسان 
ولآدة: ".... وأنّ عبد الحميد بن يحيى باري أقلامك؛ وسهل بن هارون مدون كلامك؛ وعمرو بن 


(أكدااضبية والإشراف ١‏ للمسعوديء ص 66. وينظر: صبح الأعشى 4/ 4507 

لسن ومذاهبه في النثر العربيء ص #49/ . 
اذألاإمماع وا مزانسة // 58. يوحنا بن ماسوويه؛ أبو ركرياء من كبار الأطباء ف عصر الرشيد والأمرد؛ عاض إل عصير امتوكا» 
وهو سرياق لي الأصل؛ ركان عانًا مصّفاء ت عو 243ه. نظ ر: الفهرستء ص 465, 


+1 أعلام الكلام» زوهر منشور بعنوان: رسا ل الانتقاد. صمن: رسائل البتعاءع). 
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#شقاليرا 131 12 قحطان صالح الفاح !58181955 
بحر مستمليك......٠‏ (1). ولا أدل من هذا الكلام على حضور هؤلاء في نفس ابن زيدون وعقله. 


وامستدعاؤهم فسي رسالته -وعلى هذا النحو دون غيرهم من أرباب البيان حبشي بمكانتهم في النثر 
العربسي عمومساء ولدى ابن زيدون خصوصا. وحقاء فإنَ هؤلاء أقطاب التثرسّل الفني في الأب 
العربي؛ ولا مرية في ذلك؛ فإن تكن الكتابة الفنية بدأت بعبد الحميد (زت 132ه)؛ وختمت بابن العميد 
(إت 360ه) -كمسا يقال -فإنها اهتزت وربت بين يدي سيل بن هارون والجاحظ؛ ولم تصل في 
غصر من عصورها إلى ها وضلت إليه لي عصرهها. 

ولطالما ترد ذكرهما معأ كفرسيْ رهان؛ فهذا ابن حزم الأندلسي (ت ت 456ه) يقرل في مُغرض 
شرحه نظريات إعجاز القرآن: 'لو كان إعجاز القرآن لأنه في أعلى درجات البلاغة؛ لكان بمنزلة 
كلام الحسن وسيل بن هارون والجاحظ وشعر 0 القيسء ومعاذ الله' 9). وذلك أن ابن حزم يرى 
أن القرأآن الكريم 'لبس من نوع بلاغة الناس أصلاً". وجليْ أن سهلاً عنده سمع من ذكر -يمثل 
أعلى درجات البلاغة الإنسانية. 

وإذا فاخر ابن حزم في رسالته: (فضل الأندلس ورجالها) بابن شهيد (ت 426ه) وبلاغته؛ فإنه 
يقرنه بسهل والجاحظ؛ كيف لا؟ وهما -في رأيه-القمّة التي وصلت إليها الكتابة الفنية؛ ولنسمعه 
يتحول ولسنا من البلغاء أحمد بن عبد المللكابن لكئيدجمونيفنا وصاحبياء وهو حي بعد لم يبلغ سن 
الاكتهال» وله من التصرف في وجوه البلأغة وشعابها مدا يكاد ينطق فيه بلسان مركب من لسائي 
عمسرو وسهيل" '). ويبدو أن لهاتب[ن الققهاليتين ضرا مميْزاء ومكانة مرموقة في ضمير 
الأندلسيين؛ ورأئي ابن حزم فييما ليس كرأي غيرَه؟.فهق أدِيب بارع وشاعر مُجيد؛ عدا كونه فقيها 
ظاهريا. وعالما مفكرا لا يُشّق: له.غبار .كما يقال. وقد ملكت بلاغة سهل عليه فؤاده؛ فهو لا يفتأ 
يذكره؛ مع صنويه: الجاحظ 'وَالحدئن.البصرئي» وقد رأى”في-رشالته: (التقريب لح المنطق) أن 
بلاغة الجساحظ تميل إلى الألفاظ المعبودة عند العامّة؛ وبلاغة الحسن البصري وسيل. بن هارون 
نميل إلى الألفاظ غير المعهودة عند العامّة 'ثم يحدث ببنهما فسمٌ ثالث أخذ من كلا الوجهين كبلاغة 
صاحب تسرجمة كلسيلة ودمنة: ابن المقفع كان أو غيره؛ ثم بلا غة الناس تحت هذه الطرائق" 3, 
رمقصد ابسن حزم -كما أرى -ينصرف إلى أن الجاحظ يستعمل كلمات العوامٌ وألفاظ المكدين 
لمولديسن؛ كما في كتاب (البخلاء).وللجاحظ في هذا المنزع دوافع ومستوغات أوردها في مقدمات 
بعض كنبه. أمااسيل فيتتخب: ألفاظه بدقة: ويتأنق في اختيارها؛ لأنه يخاطب في أدبه جلة العلماء؛ 
وكبار البلغاء؛ وهذا يعود إلى طبيعة عمله في الدواوين؛ وإشرافه على بيت الحكمة. 


4 


- سرح العيون في شم شرح رسالة ابن زبدون ص 4, 
22 


“-الفصسّل في امثل والأهراء واتحل 3 /(ل2. وبعني با حس: ا حسن البعي ت 7)[ د 

الأدرسائا_ ابن خرم, ثه: إحساس عباشء 2 100/9 . وينظر: حلوة القنيس» للحميدي 209/7 والطرت م اشم رأهل 
القرب لابن دعي عر 14 

> رسائل ابن حزم 4 /352. 
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وو ان العسر 


ومْثْل ابن حزم في ثنائه وإجلاله لسهل؛ رصيفه ابن شهيد الأندلسي؛ بل إنه ليغالي : في الإشادة 
به أكار من اندزو حتي جه انسل جلي لجاحظ (أ) (واحد الدنيا كما يقول التوحيدي). ومثلهما 
ابن خلدون 3) (ت ت 808ه)؛ وسواهم كثير من الأدباء والبلغاءء يضيق المقام عن ذكرهم. 

وأا كان الشان: لعل ملز لة سيل يوضفة "أهم كائب ظهر خلال القرن الثاني الهجري" “لاق 
استقرت ة ال ا و يو ا ا 
ومحاكاتهم إيَاهه ولا سيّما الجاحظ؛ فأسلوبهما يكاد يخرج من مشكاة واحدة. 


نانانيا 
-المصادر والمراجع 
]-الأجوبة المُسكئة» ابن أبي عون: تح: مي أحمد يوسف؛ عين للدراسات والبحوث الإنسانية والاجتماعية؛ القاهرة: ط 
1 996أم. 
2-أخلاق الرزيرين (مثالب الوزيرين)» أبو حيّان الترحيدي تح: محمد بن تاويث الطنجي: دار صادرء بيررت؛ 1412 
د /12992 
هم 


-أدباء العرب إفي الأعصر العباسية]: بطرس البستاني؛ دا نارون عبِوّدء بيررت» 979 إم. 
4-أدب الخراص» الحسين بن علي المغربيء أعده للنشرن” حمد الجاسر؛ مُنشورات النادي الأنبي في الرياض باشراف 

دار اليمامةء 1402ه /95/0أم. 

5-ادب الكتّاب» أبر بكر الصرلي؛ تعليق: أحمد حسن بسجء دآ نَالكتب القلمية»-بيررت: طاء 14|5ه /994ام. 

-الأذب في عصر العباسيين؛ محمد زغلول سلام, منشأة المعارف بالإسكندرية: د. ت. 

7-الأساليب الأدبية في النثر العربي القديم؛ كماك اليازجي, دار الحيل» بيزوت» طلا 26 ام. 

5-الأصمعيات: الأصمعي؛ تج: أحمد محمد شاكر وعبد السلام هارون: دار المعارف بمصر» ط2: 94 1م. 

9-أعلام الكلام؛ ابسن شرف القيرواني» بتصحيح: عبد العزيز أمين الخانجيء نشر مكتبة الخانجيء القاهرة؛ طا ؛ 
4 اه /1226م إوهر منشور ضمن رسائل البلفاء/. 

7-الإمامسة والسياسة» المنسوب إلى ابن قتيبةء تح: طه الزيني: مؤسسة انحلبي وش ركاه للنشرء القاهرة؛ 1357ه /ر 
7 أم. 

| ]-الإمتاع والمؤانسة؛ أبو حيّان التوحيدي؛ تصحيح رضبط: أحمد أمين وأحمد الزين؛ دار ومكتبة الحياة؛ بيروت»؛ د. 


5 


ل. 


2-أمراء البيان » محمد كرد علي» مطبعة لجنة التأليف والتر جمة والنشرء القاهردّء طق 73 إه /240 أم. 


مهال عاد لمر الخزوقه لايح ركام كربو ع | فال سايق 2317 
3القدمة | /798. 
اهن ومذاهبه في النشر الع ر بي » ص 149. 
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وه يا العرر 


تو [-البخلاء. الجساحظ: تبسح طه الحاجريء» دار 
المعارف بمصر» طكء 12976. إوهي المرادة 
علد الإطلاق/* وشرح: أحمد العرامري وعلي 
لجار مطبحة ذار الكتب الفصرية: 21354 /ر 
ء. 

4 -البرهان في وجوه البيان: ابن وهب الكاتب» تح 
أحمد مطلوب وخديجة الحديثي: مطبعة العاني: 
يغداد » طل؛ 3872 1ه /97 أم. 

5 ] -البسائر والأخائر: أبر حيّان الترحيدي» تح ردك 
القاضصسي» دار صادر ١‏ بير وت ل م 
حجاب, المطبعة الفنية الحديئة, طلء قله / 
5م 

7 [ -البيان والتبيين» الجاحظل» تح عبد الساكم هارون» 
دار الفكر» يروت د.ا سك 

] -التذكرة الحمدرئسية: ابن حمد رن » تح إحسنان 
عباس وبكر عباسء دار صادر» بيررت؛ طلا 
ام 

7]-اتلخيص في علوم البلاغة جلاز أ يم 
فز ومسي قر طااعه اوعدن ارا ل در 
الكتاب العربي: ببررشء ل. ع 3 

7-التنبيه والإشرافاء المسع و دي » تصسحيح: عبد أله 
الصسا ري دار الصسسا كي ١‏ القاهرة. 7 ادر 
وم 

ا 2-جذرة المقتسبس فى تاريخ علماء الأندلس» 
الحمسيدي» تسح: اب رافيم الأبيا ري؛ دار الكتاب 
اللبناني: بيروت» ل2: 1407 د /133ام. 

2-جمهرة الأمثال, أبو هلال العسكري» تح: محمد 
أبسو الفضل إإراهيم عبد المجيد قطامش, دار 
الجسيل ودار الفكسر » بيروت, طرء أل ر/ 
ام 

[2-حسياة الحسيران “كبرىء كمال الدين الدميري» 
وضع حوائسيه: أحمد حسن بسجء دار الكتب 
العلمية: بيروث: عل 14/3 0زم 


قحطان صالح الفلاح  28335818١‏ 


24-ديسوان الأعشى الكبير؛ ميمون بن قيسء تح: 
مخصل محمل تكسينل: مكثبة الأداب: المطبعة 
النموذجية القاهرة: د. ث. 

25-ديسوان النابفة الذبياني: زياد بن معاوية» تح: 
محمد أبو الفضل ايراهيم: دار المعارف بعصر» 
طاق, 990 ام. 

-الأخسيرة في محاسن أهل الجزيرة؛ الشنتريني» 
تح' إحسان عبّاس: دار الثقافة؛ بيررت» 399]. 
ه /1929م. 

7-ربيم الأبرار ولصرص الأخبار» الزمخشري»: 
تح: سليم النعيسي» دار الذخائر» قمم ساي ران: عد 
21 له 

2-رسائل السبلفاء: اختيار وتصليف: محمد كرد 
علسي: مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء 
القاهرة, طاق؛ 365 1ه /946ام. 

29ج ريسائل الجصاحظ: الجساحظ» تح: عبد السلام 
هارون» مكتبة الخانجي بالقاهرة» لء اسلاء 

#تارس لض ان هرب: نن عزي فحن لضان غناي 
التؤسسة العربية للدراسات والنشر» بيروت: د 
2 م 

[3-الرسسائل السياسسية في العصر العباسي الأول؛ 
م 

ال رسسائل الففية في العصر المباسي حتى نهاية 
القسرن الثالث الهجريء؛ محمد محمود الدروبي؛ 
دار الفكر: عمّان, ط[ء /142ه /1929م. 

لو زهر الاداب وثمر الألياب» الحص ري القير وأني ١‏ 
تخأ على البجاري: دار إحباء الكتب العربية» 
القاهرةٌ» دق له الحا 

4رُ-سْرحُ العيون في شرح رسالة ابن زيدون: ابن 
نبائة المصي ري ثم محمد أبو الفضيل أي رأهيم» 
دار التقسر العريني سطينة السناني اللارة 
8 (ه /64اام. 

33-صبح الأعشى في صناعة الإنشاء القلقشنديء دار 
الكتب العلميةء بيروت» ط[؛ 7ه 2 أم. 
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7 -محيح البخاري» بعناية: مصطفى البغاء دار 
العلوم الإنسائية؛ دمشق» ط2) 1413ه /983/ 
8 و 3 

377-صناعة الكتاب» أبو جعفر النحّاس» تح بدر أحمد 
فسيفء؛ دار العلسوم العربية, بيروت؛ طل؛ 
0ه /[991ام. 

كز-طبقات فحول الشسعراء الجمحي: ترأء وشرحة: 
محمود محمد سأك رز » مطبعة المدني: القاهرةء د.ا ت. 
المعارف بمصرء ط6: د. ت. 

7 للعقد لفزيد؛ ابن عبد ربّهء شرح: أحمد أمين وأحمد 
لزين وايراهيم الأبياري: مطبعة لجنة الأليف 
رلترجمة وانشرء لقاهرة, ا 


تعره فلترش دار الشر 0 ستاينر 
بفيسبالن: 157 أم. 


2 لقصل في الملل والأهراء والنحل» ابن حزما 
الأندلسي» ؛ تسح ا 
الرحمن عمير 3 دار الجيل» بيروت: 05م / , 
م 

[#4-فن المقالة: محمد بوسف لجم) دار بدراء سم 
بيروت؛ 9257 ]إم. 

434-الفن ومذاهبه في النثر 
دار السعارف بشتسير ١‏ طك, ام 
طريل؛ رصنع فهارسه أحمد شمس الدين: دار 
الكتب العلمية؛ بيروت:» طاء 4[6إه ر998 ام. 

4-فرات الوفيات» ابن شاكر الكتبي: تح: إحسان 
عباس » دار صادرء ببررت»: دءث. 

7 الكامل: المبردء تح: محمد أحمد الذالي؛ مؤيسة 

©" الرسالة: بيررت: ط2ة قل ]#4اه /92937 أم. 

47-المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر» ابن 
الأشير» تسح محمل محيي الدين عبد الحميدء 
مطبعة مصطفى البابي الحلبي وأولاذه بمصير 
5 زه 9ف ام. 


العربي: شوقي ضيفء... 


و الفلقيفك 


47-مجمسع الأمثال» الميداني ٠‏ تح: محمد محبي الدين 
عبد الحميد؛ مطبعة السنة المحمدية» 374 [إه // 
5 أم. 

7-محاشرات الأدباء» الراغب الأصبهانيء دار 
ومكتبة الحياة؛ بيروت:» د.ا ت. 

(5-مصاررات مع لنثر لعربي» مصطفي ناصفء 
المجلس 'لوطني الثقافة والفون والأذابء الكويت» 
سلسلة عالم لممرقة 2[8, 1417ه /997إم. 

7 المطرب من أشعار أهل المغرب؛ ابن دحية: تح: 
ابراهسيم الأبسياري وحسامد عبد المجيد وأحمد 
بدوي» دار 'العلم للجميع» بيررت» د.ا ش. 

53-معجم الأدنباء؛ ياقرت الحموي:؛ دار الكتب 
العلمية؛ بيروت» طلء [ [4 زه /[299 أم. 

54-معجم المصطلحات البلاغية وتطورهاء أحمد 
مطلوبء مكتبة لبنان اشرونء بيروتء طلم 
200 

55-المقدهة:» ابن خلدون» ضبط متنهء خليل شحادةء 
مراجعة: سبيل زكارء دار الفكر؛ بيروت»: ط2؛ 
7 

53 -نثر الدر الأبي: تح: محمد علي قرنة: الييئة 
المصرية_العامة للكتابء |ل9| ك2 أم. 

57-النزعة الكلاسية في أسلوب الجاحظ» فيكتور 
شلحتء دار المسرق» بيرورت» ط2: 7 أم. 

57-السنسر والثعلب» سبل بن هارون؛ حتفه رقم له 
وتسرجمه إلى الفرنطية: عبد القادر المييريء 
منشورات كلسية الاداب والعلوم الإنسانية» 
الجامعة التونسية؛ تونس» 12973 ام. * 

9- الوافي بالوفيات.صملاح الدين الصفدي» الجزء 
7]» باعتناء: وداد القاضي: دار النشر قرائز 
شتاير بفيسبادن: 402(ه /1232ام. 

7 الوزراء والكتّاب؛ محمد بن عبدوس الجيشياري» 
تح: مصطفى السقا راي راهيم الأبياري وعبد 
الحفسيظ شُلبي؛ مصطفى البابي الحلبي وأولاده» 
القاهرة: طاء 7 إه لكل أم. 
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